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coutumes  d’autres  pays  musul- 
?remonies  préliminaires  durant 
ccord  des  parties,  l’arrivée  des 
“  nuptiale,  la  nuit  des  noces,  les 
eneures  au  mariage  :  «  Ceci 
bution  a  l’enquête  qu’il  faudra 

i  el”î^urs  et  les  usa8'es  des 
threb.  D’une  étude  d’ensemble, 
î  tirer  des  conséquences;  on 
quels  sont,  parmi  les  cou- 
ss,  les  usages  généraux  de 
sont  ceux  qui  dérivent  de 
t  ceux  qui  appartiennent  en 
s  populations  sémitiques,  quels 
sont  proprement  maghrébins, 
d  es.t  Permis  de  regretter 
le  a  Paris,  n’ait  pu  continuer 
inaugurées.  Plus  tard  (1921), 
iats  de  ses  recherches  sociolo- 
itutions  musulmanes,  publiées 
«e  de  culture  générale  ce  qui 
[ouvrage;  la  préface  à  la  pre- 
livre  précis  et  clair,  aujour- 
evele  la  teneur  :  «  Il  contient 
nés  de  1  Islam  et  de  son  déve- 
dogmes  et  de  ses  rites,  des 
>a  loi  familiale,  enfin  quelques 
le  que  la  religion  a  joué  dans 
ouples  musulmans;  il  eût  été 
un  long  ouvrage  que  ces 
e  ce  livre  substantiel,  Gau- 
5  devait  reprendre  deux  élé- 
lun  religieux,  l’autre  poli- 
nnage  a  La  Mekke  (1923), 
Ute  sa  mesure,  étudiant  à  fond 
:  de  cet  acte.  A  la  description 
mite  1  étude  des  rites.  Comme 
territoire  de  La  Mekke  sup- 
ais  ce  droit  s’étend-il  à  tout 
)  ou  seulement  aux  abords 
;.  kirave  problème  auquel  se 
interdictions  et  de  rites  de 
nen  s’ajoute  celui  des  sanc- 
alyse  des  rites  qui  se  super- 
t  venues  des  pèlerins,  elle 
te  conclusion  :  <<  L’essentiel 
nettement  antéislamique  et 
s  formations  de  détail,  d’ar- 
».  En  même  temps  que  cette 


.  - C  ■  1  1  m  ^  V {<1LL±  1  JJ  Jf., 

gui,  1904)  ;  enfin  le  classement  et  la  misè  au  Doint 
des  documents  recueillis  par  le  docteur  Decorse 
sur  les  langues  de  l’Oubangui-Chari  56 

lonome,ea1tUnnfl,ette  Serait  ^complet  si 

exercé  ,nr  i  -  enCe  e.te?due  * ue  le  Professeur 
exerça  sur  plusieurs  générations  d’élèves 

un  vo^ml  de'^T  'Ui  “^-onèprochaTnemen 

C°mp0sé  hon- 

Gaz  rares  et  l’éclairage  (les)  —  Tout 
le  monde  connaît  aujourd’hui  les  tubes  lumines- 

qui  utdisenMes  effet  ensei£nes  lumineuses  et 
nantie fa '  u  ffe*tS  dlXersement  colorés  prove¬ 
nant  de  la  déchargé  électrique  dans  les  gaz  raréfiés 

Alors  que,  dans  l’incandescence,  le!  radiions 
” ]f  ^viennent  de  l’élévalion  de  tempé- 

L%Té£,tr-  -sur* 

Arart  r8oà  Rouverte  des  gaz  rares  de  Vair.  _ 
Avant  1094  on  enseignait  que  l'air  atmosphérinne 
était  compose  d oxygène  et  ^  d 

trace  de  gaz  carbonique  aZOte’  aveC  Une 

nf!’  »Iord  Rayleigh  fit  part  à  William 
Ramsay  d  une  anomalie  singulière  La  densité  a- 

que2  celle  derrazodt  ‘i/  éJt  üStort 
d^veîses  La  ufÆ  ch,rnl<îue  provenant  de  sources 
mis  dlfJerence  qui  portait  sur  la  3e  déci¬ 

male  était  constante  et  certaine.  Pour  expliquer 

ce  fait  les  deux  savants  pensèrent  que  halote 
atmosphérique  devait  être  en  réalité  un  mélange 
d  azote  chimique  et  d  un  gaz  plus  dense  Ils  nar 
vinrent  en  effet  à  isoler  l’argon  le  n  août  r«n^ 

raff^dï’niéf561^  de  B°nn  étabHt  la  Pr^sence  dans 
j  ie  hélium,  gaz  connu  comme  ayant  été 

dans  le  soleil;  puis,  de  l’hélium,  Ramsay  isole  le 

ne°n,  puis  le  krypton  et  le  xénon. 

Production  industrielle  des  gaz  rares.  — 

eorges  Claude  eut  l’idée  pour  obtenir  ces  gaz 

ceTeZt165  ejctr1aire  d’air  spécialement  traité  à 
cet  effet,  mais  de  les  recueillir  comme  des  sous 

produits  de  l’industrie  de  l’air  liquide  H  obtint 
ainsi  1  hehum  et  le  néon.  Ce  dernier  qui  existe 
dans  1  air  dans  la  proportion  de  1/66.000  est  pro 
duit  industriellement  dans  l’usine  d’oxygène  corn 
Pr,me  de  Boulogne-sur-Seine  en  quantité  Un 
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Le  24,  l'Amirauté  fait  parvenir  ses  instructions 
à  l’amiral  Sturdee;  celui-ci,  après  avoir  pris  avec 
lui  l’amiral  Stoddart,  devra  faire  route  sur  les 
Falkland,  qu’il  prendra  pour  base,  et  ou  le 
Canopus,  par  un  contre-ordre  donné  le  9,  est 
rentré  et  s’y  est  échoué  sur  fond  de  vase,  pour  y 
servir  de  batterie  flottante  ;  il  devra  ensuite  se 
rendre  sur  les  côtes  chiliennes,  fouiller  la  Terre 
de  Feu  et  les  chenaux,  en  évitant  de  faire  voir  ses 
navires  de  combat. 

Le  26,  Sturdee  est  aux  Abrolhos,  où  se  fait 
enfin  la  concentration  sous  son  pavillon  de  toutes 
ses  forces,  et  où  il  prend  connaissance  des  ordres 
que  lui  a  envoyés  l’Amirauté. 

Le  28,  Sturdee  quitte  les  Abrolhos  pour  les 
Falkland,  où  il  arrive  le  7  décembre  dans 
l’après-midi,  la  veille  même  du  jour  où  il  livrera 
bataille.  Le  6,  il  a  signalé  à  son  escadre  qu’il 
serait  procédé  au  charbonnage  aussitôt  l’ancre 
jetée  et’ que  l’appareillage  était  fixé  au  9  après- 
midi.  A  peine  mouillé,  il  appelle  à  son  bord  tous 
les  commandants  et  y  tient  conseil  de  guerre. 
L’ordre  de  charbonnage  sera  le  suivant  :  tout 
d’abord  le  Carnarvon,  le  Bristol  et  le  Glasgoiv, 
puis  les  deux  croiseurs  de  bataille,  puis  le  Kent 
et  le  Cornwall.  Tous  les  navires  sont  à  deux 
heures  de  pression,  sauf  le  Bristol,  qui  doit 
faire  quelque  réparation,  et  les  navires  de  garde  : 
ceux-ci  doivent  être  à  une  demi-heure  de  pres¬ 
sion  ;  le  premier  désigné  pour  la  garde  est  Y  In¬ 
flexible;  en  outre,  le  croiseur  auxiliaire  Mace- 
donia,  qui  a  rejoint  Sturdee  à  la  mer  le  3  dé¬ 
cembre,  reçoit  ordre  de  patrouiller  à  10  milles 
au  large  de  l’entrée  du  port. 

Le  8  décembre,  à  6  heures,  le  Carnarvon  et  le 
Glasgoiv  ont  terminé  l’embarquement  du  char¬ 
bon;  le  Bristol,  à  la  suite  d’un  incident,  a 
dû  attendre  le  ravitailleur  du  Glasgow;  Ylnflexi- 
ble  commence  son  charbon  à  7  h.  20;  cependant 
que  le  Cornwall  a  dû  ouvrir  une  machine. 

Telle  est  la  situation  de  l’escadre  de  l’amiral 
Sturdee  au  moment  où  la  station  de  veille,  établie 
à  Sapper’s  Hill,  signale  l’apparition  dans  le  sud  de 
deux  navires  de  guerre  inconnus  et  qui  se  rap¬ 
prochent.  Il  est  7  h.  50. 

Avant  que  le  combat  ne  s’engage,  comparons 
les  forces  en  présence. 

L’escadre  anglaise  se  compose  de  deux  croi¬ 
seurs  de  bataille,  YInvincible  et  YInflexible, 
de  trois  croiseurs  cuirassés,  le  Carnarvon,  le 
Cornwall,  le  Kent,  de  deux  croiseurs  légers, 
le  Glasgozv  et  le  Bristol,  et  d’un  croiseur  auxi¬ 
liaire,  le  Macedonia  ;  ces  deux  derniers  ne 


prendront  pas  part  au  combat  proprement  dit. 

K  Invincible  et  YInflexible  sont  deux  croiseurs 
de  bataille  semblables,  lancçs  en  1907,  de 
17.530  tonnes  de  déplacement,  de  25  noeuds  de 
vitesse,  armés  de  8  canons  de  305  mm.,  de  16  de 
102  mm.  et  de  5  tubes  lance-torpilles. 

Le  Carnarvon  est  un  croiseur-cuirassé  datant 
de  1903,  d’un  déplacement  de  11.020  tonnes,  d’une 
vitesse  de  22,3  nœuds,  armé  de  4  canons  de 
190  mm.  et  de  6  de  152  mm.,  et  de  2  tubes  lance- 
torpilles. 

Le  Cornwall  est  un  croiseur-cuirassé  datant 
de  1902,  d’un  déplacement  de  9.960  tonnes,  d’une 
vitesse  de  23  nœuds,  armé  de  14  canons  de 
152  mm.  et  de  2  tubes  lance-torpilles. 

Le  Kent  est  semblable  au  Cornwall,  mais  d’une 
année  plus  ancien. 

Le  Glasgow  et  le  Bristol  sont  deux  croiseurs 
légers  semblables,  datant,  le  premier  de  1909, 
et  le  second  de  1910,  d’un  déplacement  de 
4.880  tonnes,  d’une  vitesse  de  25  nœuds,  armés  de 
2  canons  de  152  mm.  et  de  10  de  102  mm.  et  de 
2  tubes  lance-torpilles. 

L’escadre  allemande  se  compose  des  deux  croi¬ 
seurs  cuirassés  Scharnhorst  et  Gneisenaù,  des 
croiseurs  légers  Leipzig,  Nürnberg  et  Dresde n. 

Les  croiseurs-cuirassés  Scharnhorst  et  Gnei¬ 
senaù  sont  semblables  ;  datant  de  1906,  d’un  dé¬ 
placement  de  11.600  tonnes,  d’une  vitesse  de 
22,5  nœuds,  armés  de  8  canons  de  210  mm.,  de 
6  canons  de  150  mm.  et  de  4  tubes  lance-torpilles. 

Le  Leipzig  est  un  croiseur  léger  datant  de 
1905,  de  3.250  tonnes  de  déplacement,  d’une  vi¬ 
tesse  de  22  nœuds,  armé  de  10  canons  de  105  mm. 
et  de  2  tubes  lance-torpilles. 

Le  Nürnberg  est  un  croiseur  léger  datant  de 
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Silhouette  du  Dresden. 


1905,  de  3.470  tonnes  de  déplacement,  d’une  vi¬ 
tesse  de  23  nœuds,  et  armé  de  10  canons  de 
105  mm.  et  de  2  tubes  lance-torpilles. 

Le  Dresden  est  un  croiseur  léger  datant  de 
1907,  de  3.650  tonnes  de  déplacement,  d’une  vi¬ 


tesse  de  24  nœuds,  armé  de  12  canons  de  105  mm. 
et  de  2  tubes  lance-torpilles. 

La  supériorité  anglaise  est  écrasante  ;  si  l’on  ne 
tient  pas  compte  du  Bristol,  qui  recevra  une 
mission  particulière,  les  Anglais  disposent  de 
70.880  tonnes  contre  les  33.570  tonnes  des  Alle¬ 
mands  ;  les  navires  anglais  ont  une  artillerie  plus 
nombreuse,  de  plus  gros  calibre  en  moyenne  ;  il 
y  a  cinq  navires  cuirassés  anglais  contre  deux 
allemands. 

A  l’heure  où  va  s’engager  le  combat,  l’amiral 
von  Spee  ignore  la  présence  dans  l’Atlantique  Sud 
des  croiseurs  de  bataille  Invincible  et  Inflexible  ; 
tout  au  plus  compte-t-il  pouvoir  trouver  au  mouil¬ 
lage  des  Falkland  quelques  navires  anglais,  mais 
tous  inférieurs  comme  puissance  à  ses  croiseurs- 
cuirassés.  Quant  à  l’amiral  Sturdee,  il  tient  pour 
fausse  la  nouvelle  que  von  Spee  serait  passé  dans 
l’Atlantique,  et  ceci  au  vu  d’autres  renseigne¬ 
ments  qui  lui  parviennent  de  la  côte  chilienne  du 
Pacifique,  et  cette  opinion  est  si  partagée  par  son 
état-major,  cependant  que  l’équipage  du  croiseur 
amiral  est  si  occupé  au  charbonnage,  que  le  Glas¬ 
gow,  qui  a  saisi  le  signal  de  Sapper’s  Hill,  doit 
attirer  l’attention  de  Y  Invincible  par  un  coup  de 
canon. 

Le  premier  moment  d’étonnement  passé,  l’es¬ 
cadre  anglaise  se  hâte  de  faire  ses  préparatifs 
d’appareillage  ;  à  8  h.  30,  les  croiseurs  de  bataille 
rappellent  aux  postes  de  combat,  on  largue  les 
charbonniers  pour  pouvoir  tirer.  Les  Allemands 
se  rapprochent  et  on  aperçoit  au  loin  le  deuxième 
groupe  des  croiseurs,  conduit  par  Von  Spee  en 
personne.  C’est  le  Canopns  qui  ouvre  le  feu  sur 
les  croiseurs  Gneisenaù  et  Nürnberg,  dont  les 
canons  sont  pointés  sur  la  station  de  T.  S.  F.  des 
Falkland  ;  mais  ses  coups  sont  courts,  et  comme 
il.  ne  peut  bouger,  les  croiseurs  allemands  ont 
vite  fait  de  changer  de  route  ;  ils  peuvent,  quelques 
minutes  après,  quand  leur  vue  s’étend  sur  le 
mouillage  anglais,  reconnaître  qu’il  est  mieux 
garni  qu’ils  ne  pensaient,  et  les.  mâts  tripodes  des 
croiseurs  de  bataille  ne  leur  laissent  aucun  doute 
sur  le  sort  qui  les  attend.  Les  navires  anglais 
sortent  de  rade  au  fur  et  à  mesure  qu’ils  sont 
prêts;  le  Kent  d’abord,  qui  devait  prendre  la 
garde,  tandis  que  le  Macedonia  recevait  l’ordre 
de  rallier  ;  le  Carnarvon,  battant  pavillon  de  l’ami¬ 
ral  Stoddart;  le  Glasgow ;  enfin,  à  io  heures,  le 
reste  de  l’escadre  appareille  dans  l’ordre  In¬ 
flexible,  Invincible,  celui-ci  battant  pavillon  de 
l’amiral  Sturdee,  le  Cornwall,  mais  déjà  les  Alle¬ 
mands  font  route  à  toute  vitesse  au  sud-est. 
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Dans  la  première  phase  du  combat,  l’amiral 
Sturdee  va  chercher  à  grouper  ses  croiseurs  et  à 
poursuivre  l’ennemi,  dont  le  Glasgozv  tient  le 
contact  ;  mais,  devant  l’impossibilité  du  Carnar- 
von  de  soutenir  plus  de  18  nœuds  et  la  nécessité 
pour  lui  d’augmenter  de  vitesse,  il  ordonne  au 
Cornwall  de  laisser  le  Carnarvon  derrière  et  lui- 
même  porte  sa  vitesse  à  22  nœuds  ;  à  12  h.  20, 
au  moment  où  les  Allemands  qui  se  sont  regrou¬ 
pés  et  ont  déjà  à  plusieurs  reprises  changé  de 
route,  semblent  exécuter  un  changement  de  for¬ 
mation,  il  décide  de  presser  la  poursuite  ;  à 
12  h.  50,  les  croiseurs  de  bataille  anglais  marchent 
à  21  nœuds,  et  Y  Inflexible,  quelques  instants 
après,  ouvre  le  feu  sur  le  Leipzig,  qui  est  le  der¬ 
nier  de  la  ligne  ennemie  et  le  plus  lent. 

Vers  13  h.  20,  l’amiral  von  Spee  prend  la  déci¬ 
sion  héroïque  de  se  sacrifier  pour  tenter  de  faire 
échapper  ses  croiseurs  légers  ;  il  leur  signale  donc 
de  s’éparpiller  et  de  faire  route  au  sud,  espérant 
qu’ils  pourront  plus  tard  agir  encore  contre  le 
commerce  maritime  anglais  ;  puis  il  met  le  cap  au 
nord-est,  comme  s’il  voulait  gagner  le  Centre- 
Atlantique. 

La  seconde  phase  du  combat  va  commencer. 
Les  croiseurs  légers  anglais  se  lancent  à  la  pour¬ 
suite  des  croiseurs  légers  allemands,  tandis 
qu’avec  ses  deux  croiseurs  de  bataille  l’amiral 
Sturdee  serre  sur  les  croiseurs-cuirassés  alle¬ 
mands  ;  Y  Invincible  tire  sur  le  Gneisenaù  et  Y  In¬ 
flexible  sur  le  Scharnhorst.  Le  combat  continue, 
les  Allemands  s’efforçant  de  réduire  la  distance 
pour  permettre  l’entrée  en  ligne  de  leur  artillerie 
moyenne  ;  les  Anglais,  doués  d’une  vitesse  supé¬ 
rieure,  restant  maîtres  de  faire  varier  la  distance 
comme  il  leur  plaît.  La  fumée  obscurcit  par  mo¬ 
ments  les  tireurs  et  oblige  à  manœuvrer  ;  l’amiral 
Sturdee,  à  15  h.  15,  vient  ainsi  de  200  degrés;  à 
15  h.  30,  l’amiral  von  Spee  répond  à  cette  manœu¬ 
vre  par  un  mouvement  de  180  degrés,  comme 
s’il  voulait,  dans  un  geste  désespéré,  barrer  le  T 
aux  Anglais  ;  ceux-ci  peuvent  apercevoir  le 
croiseur  amiral  allemand  en  feu  et  ses  super¬ 
structures  en  partie  arrachées.  La  crise  va  se 
produire;  à  16  h.  17,  le  Scharnhorst  coule,  et 
de  tout  son  état-major  et  de  tout  son  équi¬ 
page  personne  ne  sera  sauvé  ;  mais  avant  de 
subir  ce  sort,  l’amiral  von  Spee  aura  encore  si¬ 
gnalé  au  Gneisenaù  de  tenter  de  s’échapper  :  ce 
sera  en  vain  ;  ayant  perdu  sa  vitesse,  rattrapé  par 
toute  l’escadre  anglaise,  le  Gneisenaù,  en  feu,  don¬ 
nant  une  bande  sérieuse,  finira  glorieusement, 
*  pavillon  haut  ;  son  artillerie  réduite  au  silence,  il 
chavire  alors  que  les  navires  anglais  sont  encore 
à  3.000  et  4.000  mètres  de  lui  ;  sur  850  hommes 
d’équipage,  plus  de  600  ont  déjà  été  tués  ou  bles¬ 
sés,  et  des  survivants,  que  les  Anglais  repêchent 
dans  l’eau  glacée,  beaucoup  encore  succomberont. 

Il  nous  reste  à  dire  un  mot  des  trois  croiseurs 
légers  ;  le  Dresden,  grâce  à  sa  vitesse,  réussit  à 
s’échapper,  mais  le  Leipzig  et  le  Nürnberg, 
pourchassés  par  les  croiseurs  légers  anglais  et  les 
croiseurs  cuirassés  Cornwall  et  Kent,  ne  tireront 
leur  dernier  coup  de  canon  qu’un  peu  avant 
19  heures,;  le  Leipzig  coulera  aussi  pavillon  haut, 
vers  21  h.  23  ;  quant  au  Nürnberg,  il  ne  rentrera 
ses  couleurs  que  lorsque,  complètement  désem¬ 
paré,  ne  pouvant  plus  tirer,  les  incendies  faisant 
rage  à  son  bord,  donnant  une  forte  bande,  il 
recevra  à  bout  portant  des  salves  du  Kent,  sous 
les  yeux  duquel  il  coulera.  On  ne  sauvera  que 
six  hommes  du  Nürnberg  et  dix-huit  officiers  et 
hommes  du  Leipzig. 

Quant  au  Bristol,  le  dernier  sorti  des  Falk¬ 
land,  il  a  reçu  l’ordre  de  poursuivre  le  convoi  de 
ravitailleurs  allemands,  que  deux  personnes  ont 
aperçu  des  îles  ;  avec  l’aide  du  Macedonia,  il 
capture  le  Baden  et  le  Sanla-Isabel  et  les  coule, 
mais  le  Seydlitz  réussit  à  s’échapper. 

Après  la  bataille,  l’amiral  Sturdee  recher¬ 
chera  en  vain  le  Dresden  ;  le  10  décembre,  vers 
10  heures,  il  abandonnait  la  recherche. 

Ainsi  finit  le  combat  des  Falkland.  —  h.  Pelle 

DES  FOEGES. 

Gaudefroy-Demombynes  (Maurice), 
orientaliste,  élu  membre  libre  de  l’Académie  des 
Inscriptions  et  Belles-Lettres,  le  13  décem¬ 
bre  1935.  Né  à  Amiens  en  1862,  il  étudia  les 
langues  orientales  à  l’Ecole  supérieure  des 
Lettres  d’Alger  (sous  la  direction  de  René  Bas¬ 
set),  et  à  l’Ecole  des  Langues  orientales  de 
Paris.  Directeur  de  la  Médersa  de  Tlemcen 
(1895),  secrétaire-bibliothécaire  de  l’Ecole  des 
langues  orientales  de  Paris  (1898),  où  il  fut  en¬ 
suite  chargé  d’un  cours  et  devint  professeur 
d’arabe  littéral  (1911);  professeur  d’arabe  à 
l’Ecole  coloniale  (1905-1912);  docteur  ès  lettres 
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et  chargé  de  conférences  à  la  h  acuité  des  Let¬ 
tres  de  Paris  (1923)  ;  directeur  d’études  à  la 
section  des  sciences  religieuses  de  1  Ecole  des 
Hautes  Etudes  (1927).  ;  f 

Ses  travaux,  tous  consacrés  à  l'étude  de  l’Is¬ 
lam,  s’adressent  aux  spécialistes.  Pourtant,  il 
en  a  composé  quelques-uns  à  l’usage  du  public 
cultivé.  Parmi  ses  nombreux  articles,  épars  en 
diverses  revues  ( Revue  de  Paris,  Journal  asia¬ 
tique,  Revue  critique ,  Revue  de  Y  histoire  des 
religions,  Revue  des  traditions  populaires,  etc.), 
l’on  doit  noter  en  ce  sens  les  Etudes  musul¬ 
manes  (in  la  Science  française,  1933)  et  l’Islam 
(in  Histoire  et  historiens  depuis  cinquante  ans, 
1926),  recensements  raisonnés  des  travaux  dus 
aux  orientalistes  français.  Mais,  dans  ce  genre, 
son  œuvre  maîtresse  est  le  Monde  musulman  jus¬ 
qu’aux  Croisades  (in  Histoire  du  monde,  1931)  > 
l’introduction  de  cet  ouvrage  en  montre  claire¬ 
ment  les  difficultés  :  «  Depuis  plus  de  trois 
siècles,  l’histoire  du  monde  gréco-romain  a  été 
étudiée  par  des  érudits...  Et  pourtant,  chaque  dé¬ 
cade  permet  des  trouvailles  et  de  nouvelles  inter¬ 
prétations...  De  l’histoire  de  l’Orient  musulman, 
les  sources  n’ont  été  utilisées  vraiment  que  depuis 
un  siècle  :  et,  brusquement,  on  s’est  trouvé  en 
présence  d’une  énorme  production  intellectuelle... 
Or,  le  dépouillement  en  est  seulement  commencé... 
Cependant  on  ne  peut  éviter,  ne  fut-ce  que  pour 
les  nécessités  de  l’enseignement,  d’écrire  des  syn¬ 
thèses  »  ;  quatre  siècles  d’histoire  musulmane 
revivent  dans  ces  pages  d’une  érudition  solide 
autant  qu’élégante,  évoquant  successivement 
l’Arabie  païenne,  la  prédication  de  l’Islam,  l’orga¬ 
nisation  du  califat  de  Damas,  franchement  arabe, 
orienté  vers  la  Méditerranée,  puis  la  splendeur 
de  l’empire  abbasside,  asiatique  et  tout  en  con¬ 
trastes,  se  survivant  à  soi-même  grâce  à  l’idée 
religieuse  qu’il  incarne,  et  aussi  par  son  système 
administratif  ;  et  précisément  l’examen  de  ce 
système,  l’analyse  de  la  vie  politique  et  écono¬ 
mique  forment  les  parties  les  plus  neuves  de  ce 
travail. 

Cette  compétence  spéciale  est  le  fruit  d’années 
vouées  à  l’étude  des  institutions  de  l’Islam.  Dès 
1901,  l’auteur  expliquait  les  Cérémonies  du  ma¬ 
riage  chez  les  indigènes  de  l’Algérie;  ce  petit 
livre,  groupant  avec  méthode  les  renseignements 
recueillis  à  Tlemcen,  à  Constantine  et  en  Kabylie, 
les  comparant  aux  coutumes  d’autres  pays  musul¬ 
mans,  décrit  les  cérémonies  préliminaires  durant 
lesquelles  a  lieu  l’accord  des  parties,  l’arrivée  des 
époux  à  la  demeure  nuptiale,  la  nuit  des  noces,  les 
réjouissances  postérieures  au  mariage  :  «  Ceci 
n’est  qu’une  contribution  à  l’enquête  qu’il  faudra 
faire  un  jour  sur  les  mœurs  et  les  usages  des 
indigènes  du  Maghreb.  D’une  étude  d’ensemble, 
il  sera  possible  de  tirer  des  conséquences  ;  on 
pourra  rechercher  quels  sont,  parmi  les  cou¬ 
tumes  maghrébines,  les  usages  généraux  de 
l’humanité,  quelsl  sont  ceux  qui  dérivent  de 
l’Islam,  quels  sont  ceux  qui  appartiennent  en 
commun  à  toutes  les  populations  sémitiques,  quels 
sont  ceux  enfin  qui  sont  proprement  maghrébins, 
c’est-à-dire  berbères  »  ;  il  est  permis  de  regretter 
que  l’auteur,  rappelé  à  Paris,  n’ait  pu  continuer 
ces  enquêtes' si  bien  inaugurées.  Plus  tard  (1921), 
il  résuma  les  résultats  de  ses  recherches  sociolo¬ 
giques  dans  les  Institutions  musulmanes ,  publiées 
par  une  bibliothèque  de  culture  générale,  ce  qui 
indique  le  ton  de  l’ouvrage  ;  la  préface  à  la  pre¬ 
mière  édition  de  cp  livre  précis  et  clair,  aujour¬ 
d’hui  classique,  en  révèle  la  teneur  :  «  Il  contient 
un  résumé  des  origines  de  l'Islam  et  de  son  déve¬ 
loppement,  de  ses  dogmes  et  de  ses  rites,  des 
points  essentiels  de,  sa  loi  familiale,  enfin  quelques 
indications  sur  le  rôle  que  la  religion  a  joué  dans 
la  vie  sociale  des  peuples  musulmans;  il  eût  été 
plus  facile  d’écrire  un  long  ouvrage  que  ces 
courtes  pages.  »  De  ce  livre  substantiel,  Gau¬ 
defroy-Demombynes  devait  reprendre  deux  élé¬ 
ments  importants,  l’un  religieux,  l’autre  poli¬ 
tique.  Dans  le  Pèlerinage  à  La  Mekke  (1923), 
le  savant  a  donné  toute  sa  mesure,  étudiant  à  fond 
le  caractère  religieux  de  cet  acte.  A  la  description 
des  lieux  saints  fait  suite  l’étude  des  rites.  Comme 
tout  lieu  sacré,  le  territoire  de  La  Mekke  sup¬ 
pose  droit  d’asile  ;  mais  ce  droit  s’étend-il  à  tout 
le  territoire  ( haram )  ou  seulement  aux  abords 
immédiats  du  temple?  Grave  problème  auquel  se 
rattache  une  série  d’interdictions  et  de  rites  de 
passage;  à  leur  examen  s’ajoute  celui  des  sanc¬ 
tuaires  ;  quant  à  l’analyse  des  rites  qui  se  super¬ 
posent  aux  allées  et  venues  des  pèlerins,  elle 
conduit  l’auteur  à  cette  conclusion  :  «  L’essentiel 
des  cérémonies  est]'  nettement  antéislamique  et 
11’a  subi  que  des  transformations  de  détail,  d’ar¬ 
rangement  et  d’usure  ».  En  même  temps  que  cette 
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étude  d’une  institution  religieuse,  l’auteur  publiait 
celle  d’institutions  politiques  dans  la  Syrie  a 
l’époque  des  Mamelouks  :  l’introduction  présente 
un  important  exposé  des  méthodes  gouvernemen¬ 
tales  que  suivirent  ces  souverains  aux  xiv  et 
xve  siècles  :  rapports  du  calife  et  du  sultan,  du 
sultan  et  de  l’armée,  nomenclature  raisonnée  des 
fonctionnaires,  solide  esquisse  des  différences  qui 
paraissent  entre  l’administration  de  l’Egypte  et 
celle  de  la  Syrie;  ces  pages  pourraient  servir  de 
modèle  pour  étudier  l’organisation  intérieure  d  un 
Etat  musulman  à  une  époque  déterminée  :  leurs 
éléments  sont  empruntés  aux  textes  arabes  dont 
la  traduction  suit  cette  étude  liminaire. 

Ces  qualités  de  critique,  appliquées  à  un  texte 
historique,  se  retrouvent  dans  un  mémoire  sur 
Une  lettre  de  Saladin  (Mélanges  René  Basset)  : 
au  début  de  la  troisième  croisade,  le  sultan,  ju¬ 
geant  nécessaire  de  réclamer  l’assistance  des  sou¬ 
verains  musulmans,  leur  envoya  des  missives  ;  or, 
leur  style  rythmé  et  rimé  les  rend  particulière¬ 
ment  difficiles  à  mettre  en  français.  Mais,  comme 
traducteur,  M.  Gaudefroy-Demombynes  avait  de 
bonne  heure  prouvé  son  habileté  par  l’Histoire 
des  Benou’l-Ahmar  (1898),  extraite  de  la  chro¬ 
nique  d’Ibn  Khaldoun,  le  célèbre  historien  (cette 
dynastie  n’est  autre  que  celle  des  derniers  rois 
maures  d’Espagne,  immortalisée  par  la  construc¬ 
tion  de  l’Alhambra  de  Grenade).  Se  tournant  vers 
la  littérature  proprement  dite,  il  donna  des  Cent 
et  une  nuits  une  version  française,  à  la  fois  char¬ 
mante  et  précise,  complétée  par  des  discussions 
approfondies  sur  les  origines  des  contes  ;  le  cadre 
de  ce  recueil  «  paraît  reproduire  un  original  plus 
simple  et  plus  candidement  populaire  que  celui 
des  Mille  et  une  nuits  »  (dont  il  représente  proba¬ 
blement  la  forme  maghrébine). 

Cet  intérêt  particulier  que  l’auteur  porta  sans 
cesse  à  l’Afrique  se  montre  encore  par  sa  traduc¬ 
tion  du  géographe  Omari  (Masâlik  el  absâr, 
l’Afrique  moins  l’Egypte,  1927),  enrichie  d’une 
introduction  historique  (à  laquelle  s’ajoute  un 
mémoire  publié  dans  le  Mémorial  Henri  Basset). 
De  même,  en  linguistique  africaine,  on  lui  doit 
(en  collaboration  avec  L.  Mercier)  un  Manuel 
d’arabe  marocain  qui  a  rendu  de  grands  services  ; 
en  outre, _  la  description  détaillée  de  la  vie  d’un 
Tlemcénien,  utile  contribution  à  l’étude  des  cou¬ 
tumes  et  croyances  (en  collaboration  avec  Zéna- 
gui,  1904)  ;  enfin  le  classement  et  la  mise  au  point 
des  documents  recueillis  par  le  docteur  Decorse 
sur  les  langues  de  l’Oubangui-Chari. 

Le  tableau  de  cette  activité  serait  incomplet  si 
l’on  omettait  l’influence  étendue  que  le  professeur 
exerça  sur  plusieurs  générations  d’élèves.  Ses 
amis  et  ses  collègues  lui  offriront  prochainement 
un  volume  de  Mélanges  composé  en  son  hon¬ 
neur.  —  Henri  Massé. 

Gaz  rares  et  l’éclairage  (les).  —  Tout 
le  monde  connaît  aujourd’hui  les  tubes  lumines¬ 
cents  employés  dans  les  enseignes  lumineuses  et 
qui  utilisent  les  effets  diversement  colorés  prove¬ 
nant  de  la  décharge  électrique  dans  les  gaz  raréfiés. 

Alors  que,  dans  l’incandescence,  les  radiations 
lumineuses  proviennent  de  l’élévation  de  tempé¬ 
rature,  la  luminescence  est  provoquée  par  des 
facteurs  de  diverses  origines  :  mécanique,  chi¬ 
mique,  électrique. 

La  luminescence  industrielle  dont  nous  allons 
parler  ici  utilise  les  phénomènes  électriques. 

Histoire.  Découverte  des  gaz  rares  de  l’air. _ 

Avant  1894  on  enseignait  que  l’air  atmosphérique 
était  composé  d’oxygène  et  d’azote,  avec  une 
trace  de  gaz  carbonique. 

En  1894  .lord  Rayleigh  fit  part  à  William 
Ramsay  d’une  anomalie  singulière.  La  densité  de 
1  azote  extrait  de  1  air  était  toujours  plus  forte 
que  celle  de  l’azote  chimique  provenant  de  sources 
diverses.  La  différence  qui  portait  sur  la  3e  déci¬ 
male  était  constante  et  certaine.  Pour  expliquer 
ce  fait  les  deux  savants  pensèrent  que  l’azote 
atmosphérique  devait  être  en  réalité  un  mélange 
d’azote  chimique  et  d’un  gaz  plus  dense.  Ils  par¬ 
vinrent  en  effet  à  isoler  l’argon  le  13  août  1894. 
En  1895,  Kayser  de  Bonn  établit  la  présence  dans 
1  an-  de  l’hélium, .  gaz  connu  comme  ayant  été 
dans  le  soleil,  puis,  de  1  hélium,  Ramsay  isole  le 
néon,  puis  le  krypton  et  le  xénon. 

Production  industrielle  des  gaz  rares  _ 

Georges  Claude  eut  l’idée  pour  obtenir  ces  gaz 
non  pas  de  les  extraire  d’air  spécialement  traité  à 
cet  effet,  mais  de  les  recueillir  comme  des  sous- 
p-r  •  ^industrie  de  l’air  liquide.  Il  obtint 

ainsi  1  hélium  et  le  néon..  Ce  dernier,  qui  existe 
dans  1  air  dans  la  proportion  de  1/66.000,  est  pro- 
duit  industriellement  dans  l’usine  d’oxygène  com- 
primé  de  Boulogne-sur-Seine  en  quantité.  Un 


lyant  perdu  sa  vitesse,  rattrape  par 


toute  l’escadre  anglaise,  le  Gneisenaù,  en  feu,  don¬ 
nant  une  bande  sérieuse,  finira  glorieusement, 
pavillon  haut  ;  son  artillerie  réduite  au  silence,  il 
chavire  alors  que  les  navires  anglais  sont  encore 
à  3.000  et  4.000  mètres  de  lui  ;  sur  850  hommes 
d’équipage,  plus  de  600  ont  déjà  été  tués  ou  bles¬ 
sés,  et  des  survivants,  que  les  Anglais  repêchent 
dans  l’eau  glacée,  beaucoup  encore  succomberont. 

Il  nous  reste  à  dire  un  mot  des  trois  croiseurs 
légers  ;  le  Dresden,  grâce  à  sa  vitesse,  réussit  à 
s’échapper,  mais  le  Leipzig  et  le  Nürnberg, 
pourchassés  par  les  croiseurs  légers  anglais  et  les 
croiseurs  cuirassés  Cornwatl  et  Kent,  ne  tireront 
leur  dernier  coup  de  canon  qu’un  peu  avant 
19  heures^  le  Leipzig  coulera  aussi  pavillon  haut, 
vers  21  h.  23  ;  quant  au  Nürnberg,  il  ne  rentrera 
ses  couleurs  que  lorsque,  complètement  désem¬ 
paré,  ne  pouvant  plus  tirer,  les  incendies  faisant 
rage  à  son  bord,  donnant  une  forte  bande,  il 
recevra  à  bout  portant  des  salves  du  Kent,  sous 
les  yeux  duquel  il  coulera.  On  ne  sauvera  que 
six  hommes  du  Nürnberg  et  dix-huit  officiers  et 
hommes  du  Leipzig. 

Quant  au  Bristol,  le  dernier  sorti  des  Falk¬ 
land,  il  a  reçu  l’ordre  de  poursuivre  le  convoi  de 
ravitailleurs  allemands,  que  deux  personnes  ont 
aperçu  des  îles  ;  avec  l’aide  du  Macedonia,  il 
capture  le  Baden  et  le  Sanla-Isabel  et  les  coule, 
mais  le  Seydlitz  réussit  à  s’échapper. 

Après  la  bataille,  l’amiral  Sturdee  recher¬ 
chera  en  vain  le  Dresden  ;  le  10  décembre,  vers 
10  heures,  il  abandonnait  la  recherche. 

Ainsi  finit  le  combat  des  Falkland.  —  h.  pelle 


des  Forges. 


Gaudefroy-Demombynes  (Maurice), 
orientaliste,  élu  membre  libre  de  l’Académie  des 
Inscriptions  et  Belles-Lettres,  le  13  décem¬ 
bre  1935.  Né  à  Amiens  en  1862,  il  étudia  les 
langues  orientales  à  l’Ecole  supérieure  des 
Lettres  d’Alger  (sous  la  direction  de  René  Bas¬ 
set),  et  à  l’Ecole  des  Langues  orientales  de 
Paris.  Directeur  de  la  Médersa  de  Tlemcen 
(1895),  secrétaire-bibliothécaire  de  l’Ecole  des 
langues  orientales  de  Paris  (1898),  où  il  fut  en¬ 
suite  chargé  d’un  cours  et  devint  professeur 
d’arabe  littéral  (1911);  professeur  d’arabe  à 
l’Ecole  coloniale  (1905-1912)  ;  docteur  ès  lettres 
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La  Mosquée  Sainte  de  LA  MELEE  d’après 
une  plaque  murale  en  faïence  du  xvi'  siècle. 
(Musée  du  Louvre.) 


LIBRAIRIE  ORIENTALISTE 

PAUL  GEUTHNER 

PARIS,  13,,  RU  K  JACOB,  VIe  - 

* 


/ 


1923 


?JLl  A 

CE 
Or r lue. 

INTRODUCTION 


* 

! 

(0 


^4 


$ 

s 

y 


Les  cérémonies  diverses,  dont  l'ensemble  forme  le  pèlerinage 
de  La  Mekke,  tiennent  une  place  considérable  dans  la  vie  reli¬ 
gieuse  du  monde  musulman  ;  elles  méritent  toute  l’attention  des 
historiens. 

Manifestation  essentielle  du  culte  de  l’Islam,  elle  est  apparue 
naguère  à  certains  publicistes,  comme  le  centre  d’expansion  du 
mouvement  politico-religieux  qu  on  avait  appelé  le  panislamisme, 
et  qui,  depuis  le  récent  ébranlement  de  l’Europe  et  de  l’Asie  a 
revêtu  des  couleurs  nouvelles.  En  voyant  chaque  année  se  réunir 
sur  un  territoire  fermé  aux  infidèles,  dans  une  atmosphère  d’exal¬ 
tation  religieuse,  des  représentants  du  monde  musulman  tout 
entier,  on  attribuait  à  cette  rencontre  solennelle  de  grands  effets. 
II  est  évident  que  l  histoire  du  pèlerinage  et  celle  des  villes  saintes 
est  en  corrélation  intime  avec  l’évolution  politique  et  sociale  de 
l’Islam  ;  et  les  enseignements  qui  pourraient  découler  d’une  étude 
attentive  de  ces  événements  locaux  dans  le  cadre  de  l'histoire 
générale  seraient  sans  doute  fort  utiles.  Mais  je  crois  qu’ils  impo¬ 
seraient  une  conclusion  que  l’on  ne  prévoit  point  d’ordinaire  :  le 
rôle  politique  du  pèlerinage  de  La  Mekke  est  de  second  plan.  Ce 
n’est  point  au  cours  de  ces  cérémonies  que  les  pèlerins  pourraient 
échanger  des  idées  et  prendre  des  décisions;  sous  l’influence  de 
l’émotion  religieuse  et  de  l’extrême  fatigue  physique,  un  mouve¬ 
ment  tout  sentimental,  violent  et  fragile,  pourrait  seul  naître; 
mais  la  géographie  du  Hidjaz  l’enfermerait  dans  un  étouffoir.  — 
Après  l’accomplissement  des  rites,  les  pèlerins,  bourse  vide, 
s’empressent  au  départ  ;  pourtant  un  certain  nombre  d’entre  eux 
demeure,  et  non  les  pioindres;  ce  séjour  pourrait  favoriser  des 
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conversations  entre  des  éléments  divers,  que  rapprocheraient  des 
intermédiaires  habiles.  L’ambiance  est  défavorable  :  si  l’on  excepte 
quelques  saints  personnages  et  la  foule  des  misérables,  la  popu¬ 
lation  mekkoise  vit  du  pèlerinage  et  pour  le  pèlerinage;  elle  le 
prépare,  elle  le  mène,  elle  l’exploite,  puis  se  repose  dans  une  vie 
somnolente  de  basses  intrigues,  de  maigres  calculs  et  de  petites 
passions.  Le  pèlerinage  met  au  front  du  musulman  une  auréole, 
et  lui  laisse,  sans  aucun  doute,  un  souvenir  ineffaçable  de  grande 
émotion  religieuse  et  de  lointaine  solidarité  avec  des  peuples 
inconnus,  mais  ces  impressions  élevées  sont  bien  combattues  par 
des  sentiments  plus  mesquins.  Les  conséquences  politiques  du 
pèlerinage  sont  de  faible  envergure. 

Pour  l’historien  des  religions,  le  pèlerinage  est  une  institution 
particulièrement  digne  d’attention  ;  c’est  un  excellent  exemple  de 
transformation  des  rites  d’une  religion  encore  amorphe  et  de 
leur  adaptation  à  une  religion  organisée.  Il  est  possible,  bien  que 
d’une  façon  imparfaite,  de  les  suivre  dans  leur  évolution  et  de 
voir  chacun  d’eux  se  plier  avec  une  plasticité  plus  ou  moins  souple 
à  un  cadre  nouveau.  Sans  doute,  les  religions  de  l’ancienne  Ara¬ 
bie  ne  sont  connues  que  par  des  textes  rares,  de  seconde  main  et 
d’interprétation  difficile;  pourtant  il  reste  possible  de  beaucoup 
deviner,  à  travers  les  traditions  des  auteurs  musulmans,  par  ana¬ 
logie  avec  les  faits  généraux  de  l’histoire  religieuse.  Pour  la  con¬ 
naissance  du  pèlerinage  tel  qu’il  est  organisé  depuis  le  neuvième 
siècle,  les  documents  abondent,  et  bien  qu’ils  répètent  et  discutent 
les  mêmes  textes,  les  auteurs  fournissent  des  renseignements 
précis  et  abondants,  qui  ont  été  recoupés  par  quelques  observa¬ 
teurs  modernes,  musulmans  et  européens,  bien  que  les  plus 
récents  soient  souvent  à  la  fois  incomplets  et  «  truqués  ».  —  La 
période  la  moins  bien  éclairée  de  l’histoire  du  pèlerinage  est  com¬ 
prise  entre  la  mort  du  Prophète  et  le  règne  des  grands  imams 
orthodoxes  ;  c’est  celle  de  la  constitution  de  la  cérémonie,  celle 
précisément  qu’il  faudrait  le  mieux  connaître. 
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Il  m’était  venu  l’ambitieux  dessein  d’étudier  le  pèlerinage 
mekkois  à  ses  deux  points  de  vue,  le  politique  et  le  religieux. 
Mais  j’ai  dû  renoncer,  dans  le  présent  travail,  à  traiter  l’histoire 
politique  du  hajj  et  je  n’ose  point  espérer  que  mes  forces  me  per¬ 
mettront  de  le  faire  jamais.  On  ne  trouvera  donc  ici,  ni  l’histoire 
proprement  dite  du  pèlerinage,  c’est-à-dire  le  récit  des  visites 
célèbres  de  souverains  et  celui  de  leurs  compétitions  pour  la 
protection  des  pèlerins  et  le  protectorat  des  lieux  saints  ;  ni  les 
événements  de  la  vie  intérieure  de  La  Mekke  dans  leurs  rapports 
avec  le  pèlerinage  ;  ni  la  description  des  routes  du  pèlerinage  à 
travers  l’histoire,  caravanes  terrestres  et  chemin  de  fer,  naviga¬ 
tion  par  boutres  et  bateaux  à  vapeur  ;  ni  l’exposé  des  efforts  des 
Etats  Européens  pour  atténuer  les  dangers  sanitaires  du  haj /, 
non  plus  que  leurs  tentations  pour  employer  le  pèlerinage  et  les 
gens  du  Hidjaz  à  la  réalisation  de  leurs  desseins  politiques.  —  Ce 
sont  les  faits  religieux  seuls  qui  ont  été  considérés  ici,  mais  on 
n’en  trouvera  même  qu’une  informe  ébauche  :  ce  sont  des  notes 
pour  une  étude  des  rites  du  pèlerinage. 

La  région  mekkoise  est  un  pays  aride,  brûlé,  pelé,  aux  côtes 
inhospitalières  :  qui  ne  semblait  point  préparé  par  la  nature  à 
devenir,  dans  la  première  moitié  du  septième  siècle,  le  noyau 
d’un  grand  organisme  religieux1.  Alors,  comme  aujourd’hui,  des 
îlots  de  sédentaires  sont  comme  perdus  parmi  des  nomades  qui 
les  rançonnent  et  qui  se  mangent  entre  eux  ;  aucun  essai  durable 
de  groupements  politiques;  des  agriculteurs,  quelques  commer¬ 
çants,  des  pasteurs  surtout,  d’imagination  violente  et  courte,  de 
volonté  ardente  et  fragile,  plus  adroits  qu’intelligents,  plus 
habiles  que  valeureux,  mais  dressés  aux  nobles  attitudes  par 
l’orgueil  de  la  race  et  une  éducation  intensive  de  la  vanité.  Ces 
hommes  n’étaient  point  cependant  aussi  isolés  du  monde  extérieur 
que  le  ferait  croire  la  nature  de  la  péninsule  arabique  ;  des  tribus 

1.  Sur  l’Arabie  antéislamique,  j’indiquerai  seulement  un  excellent  petit  ouvrage 
récent  de  Guidi  :  Paris,  1921. 
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étaient  entrées  dans  l'orbite  du  monde  romain  ;  d’autres  gardaient 
contre  les  premières  les  bords  de  l’empire  sassanide,  qui  avait  un 
moment  débordé  sur  le  Yémen. 

Dans  cet  ensemble  complexe,  La  Mekke  jouait  un  rôle  qui, 
pour  ne  pas  être  aussi  majestueux  que  le  peignent  certaines  tra¬ 
ditions,  n’en  était  pas  moins  important.  C’était,  dans  une  région 
relativement  fertile  de  l’Arabie,  un  nœud  de  routes  vers  l’Arabie 
de  Pétra,  la  Syrie  et  la  marche  romaine,  vers  le  Yémen,  vers 
la  mer  Rouge  et  l'Abyssinie,  aussi  vers  l’intérieur  et  par  Médine 
vers  le  golfe  Persique.  fît  les  croyances  comme  les  hommes  s’y 
mêlaient. 

Un  sanctuaire,  la  Ka‘ba,  y  assemblait  des  divinités  mal  con- 
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nues;  des  pierres  y  étaient  l’objet  d’un  culte  primitif;  on  les 
touchait,  on  s’y  frottait,  on  tournait  autour  d’elles  en  une  sorte 
de  danse  sacrée.  Des  serviteurs  du  temple  transmettaient  des 
oracles  directement  ou  par  l’intermédiaire  de  flèches  sans  pointes 
( azlâmi  aqdâh )  que  l’on  tirait  au  sort.  Des  pierres  levées,  des 
tas  de  pierres  ( jamra ,  rajam ),  marquaient  les  enceintes  divines 
( haramy  hirna)  et  servaient  d’étapes  aux  fidèles. 

Deux  fois  par  an,  au  printemps  et  à  l’automne,  des  groupes 
de  tribus  s’assemblaient  à  La  Mekke  et  dans  la  région  qui  l’entoure 
pour  célébrer  des  cérémonies  propitiatoires,  qui  préparaient  deux 
espoirs  dominants,  la  pluie  fécondante  et  la  prospérité  des  trou¬ 
peaux;  d’une  part  la  (omra  du  mois  de  rajah  ;  d’autre  part,  le 
hajj  ou  mawsin  suivant  son  ancien  nom1 2.  Elles  consistaient  en 
cortèges,  en  stations  ( wuqûf )  devant  le  dieu,  représenté  par  une 
pierre  ou  une  montagne  ;  en  fuites  éperdues  ;  enfin  en  sacrifices  ; 

aussi  en  rites  de  circumambulation  autour  des  sanctuaires*. 
Rendus  à  la  vie  laïque  après  l’accomplissement  des  cérémonies, 

1.  J’ai  dû  renoncer  à  insérer,  dans  le  présent  travail,  un  chapitre  sur  les  anciens 
sacrifices,  sur  le  marquage  rituel  des  jeunes  bêtes  et  la  fête  qui  l’accompagnait, 
et  sur  les  marques  de  propriété  ( ivasm )  des  troupeaux  dans  l’Arabie  antéisla- 
mique;  j’espère  le  publier  bientôt  ailleurs. 

2.  Sur  les  rites  antéislamiques  du  hajj,  voir  l’excellent  article  de  Wensinck,  in 
Encycl.  Isl.  II.  212  s. 
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les  pèlerins  se  réunissaient  en  des  assemblées  où  les  réjouis¬ 
sances  se  combinaient  avec  les  affaires;  les  Mekkois  ont  trans¬ 
porté  ces  foires  dans  leur  ville  et  à  Mina. 

Dès  avant  le  septième  siècle,  des  communautés  chrétiennes 
et  des  groupements  juifs  avaient  en  Arabie  une  vie  religieuse 
active,  et  les  voyages  mêlaient  les  Arabes  idolâtres  aux  popula¬ 
tions  de  la  Syrie  et  de  la  Chaldée.  C’est  d’une  crise  religieuse 
générale  que  naquit  la  prédication  de  Mohammed,  qui,  tout 
pénétré  des  coutumes  de  son  enfance,  voulut  en  joindre  les  rites 
à  une  religion  qui  aurait  renouvelé  et  unis  le  Judaïsme  et  le 
Christianisme  et  qui  eût  été  la  vraie  religion  d’ Abraham,  ancêtre 
des  Arabes.  On  verra  que  les  vieux  rites  antéislamiques  ont 
été  habillés  les  uns  après  les  autres  à  la  mode  du  patriarche.  Sous 
ce  vêtement  d’emprunt,  le  pèlerinage  reste  une  cérémonie  net¬ 
tement  antéislamique  :  on  cherchera  ici  à  préciser  ce  fait  bien 
connu,  et  à  montrer  l’adaptation  de  ses  rites  à  l’adoration  du 
dieu  unique,  Allah  ta'alà. 

Si  la  suite  des  faits  paraît  trop  souvent  interrompue  et  si 
l’étude  des  détails  est  parfois  hors  de  proportion  avec  l’importance 
relative  du  rite  considéré,  qu’il  me  soit  permis  de  chercher  une 
excuse  dans  le  caractère  documentaire  de  ces  notes,  et  de 
demander  au  lecteur  de  recourir  à  un  résumé  que  j’ai  essayé 
ailleurs  de  faire  précis  et  court1.  —  Il  m’a  paru  oiseux  de 
reprendre  ici  l’étude  des  versets  du  Coran  relatifs  au  pèlerinage 
que  Snouck  a  jadis  magistralement  réunis  et  commentés. 

Deux  chapitres  apportent  des  renseignements  purement  his¬ 
toriques  :  ce  sont  ceux  qui  traitent  de  l’enceinte  de  la  mosquée  et 
de  ses  portes  ;  c’est  un  premier  essai  et  une  indication  pour 
une  étude  archéologique  du  sanctuaire  que  les  savants  musul¬ 
mans  sont  tenus  de  donner  à  leurs  confrères  d’Europe. 

1.  G.  D.  Institutions  musulmanes  p.  78  s.;  voir  aussi  le  bon  résumé  du  chapitre 
de  son  Handbuch  que  Juynboll  a  écrit  pour  Hastings,  t.  X,  p.  11  s. 
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PREMIÈRE  PARTIE 


I.  —  Le  territoire  sacré  ( haram ). 

L’asile.  Les  interdictions  relatives  au  sol, 
aux  plantes  et  aux  animaux.  —  Limites  du  haram  ;  les  maivâqit. 


Deux  doctrines  cherchent  à  expliquer  la  signification  du  himâ 
ou  haram  et  du  sanctuaire  qu’il  renferme,  et  leurs  observations 
dépassent  d’ailleurs  le  domaine  sémitique  pour  s’étendre  aux 
faits  analogues  de  toutes  les  religions. 

La  première1  considère  la  conception  du  hima  comme  anté¬ 
rieure  à  celle  du  sanctuaire  :  les  lieux  naturellement  arrosés  et 
fertilisés,  et  les  montagnes,  sont  habités  par  des  divinités  favo¬ 
rables  et  parentes,  avec  lesquelles  la  tribu  entretient  des  relations 
de  respect  affectueux;  les  fourrés  épars  dans  le  désert  et  peuplés 
de  bêtes  dangereuses  sont  le  domaine  redoutable  des  djinns.  Ce 
n'est  que  par  la  concrétisation  de  ces  premiers  domaines  de  la 
divinité  que  s’est  formée  la  conception  du  sanctuaire,  du  temple, 
de  la  maison  du  dieu.  —  Mais  la  doctrine  inverse  n’est  point  sans 
vraisemblance  :  la  tribu  a  donné  au  dieu  qui  la  protège  et  qui 
est  l’un  des  siens  une  maison  qui  assure  sa  présence  effective  et 
constante  parmi  ses  fidèles  ;  plus  tard  la  sainteté  de  cette  demeure 
a  rayonné  autour  d’elle  et  s’est  répandue  sur  les  alentours  pour 
former  un  territoire  sacré  qui  participe  à  l’eflluve  divine. 

On  hésitera  entre  ces  deux  doctrines  opposées  pour  l’inter¬ 
prétation  de  bien  des  faits  religieux.  A  Alep  et  à  Emèse  par 
exemple,  où  un  sanctuaire  et  aussi  le  territoire  environnant, 
jouissent  d’une  baraka  contre  les  scorpions,  cette  influence 
magique  est-elle  partie  du  sanctuaire  pour  se  répandre  sur  la 
campagne,  ou  à  l’intérieur  d’un  territoire  sacré  s’est-elle  accu- 

1.  Rob.  Smith.  Religion  of  lhe  Semites.  Sect.  III.  p.  115;  Wellhausen.  Reste 

p. 106. 
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mulée  à  son  centre1  ?  Quand  une  population  fait  autour  de  la  cité 
une  tournée  préservatrice  contre  l’épidémie,  est-elle  une  exten¬ 
sion  du  cordon  de  cire  entourant  l'église,  ou  celui-ci  n’est-il  que 
la  réalisation  matérielle  de  rencerclèment  fictif  de  la  procession 
autour  de  la  ville2?  —  Il  semble  que  le  domaine  de  protection 
d’un  couvent  du  moyen-âge  occidental  soit  celui  où  s’étend,  avec 
le  son  de  ses  cloches  et  la  vue  de  son  clocher,  la  force  de  la  sain¬ 
teté  de  son  fondateur.  —  Suivant  une  tradition  musulmane, 
Abraham  ayant  reçu  d’Allah  l'ordre  de  convoquer  au  hajj  les 
hommes  de  son  temps  et  ceux  des  temps  à  venir,  monta  sur  le 
mont  Abou  Qobais,  ou  sur  le  maqam,  ou  sur  un  sommet  où 
était  la  pierre  noire,  qui  répandit  à  ce  moment  une  lumière 
éclatante  sur  la  région  environnante;  les  démons  qui  accour¬ 
raient  à  la  voix  d’Abraham  s’arrêtèrent  stupéfaits  et  impuissants 
aux  points  où  dis  aperçurent  la  lumière  sainte,  barrière  infran¬ 
chissable  pour  eux.  Ce  fut,  ajoute  la  tradition,  la  limite  que  ne 
dépassaient  point  les  troupeaux  d’Abraham3,  et  celle  qui  mar¬ 
qua  l’étendue  du  territoire  sacré.  —  Dès  que  le  voyageur  qui  se 
rend  à  la  ville  de  Fez,  aperçoit  du  haut  des  défilés  des  montagnes  le 
toit  vert  de  la  qoubba  de  Moulay  Idris,  patron  de  la  cité,  il  s’arrête, 
invoque  la  protection  du  saint  et  ajoute  sa  pierre  au  tas  sacré  qui 
marque  cette  bordure  du  haram  de  Moulay  Idris4;  il  y  a  une 
analogie  singulière  entre  ce  kcrkour  et  les  mawâqit  du  haram 5 
mekkois.  — Quand  il  aperçoit  Médine,  le  voyageur  s’arrête  et  prie. 

Sans  décider  entre  les  deux  doctrines,  on  retiendra  ici  l’inter¬ 
prétation  musulmane  qui  limite  le  haram  au  rayonnement  du 
sanctuaire. 

Les  sanctuaires  furent  partout  des  lieux  d’asile  et  le  haram 


1.  /?.  Et.  Eth.  et  Soc.  1914,  p.  197  et  Syrie  p.  2. 

2.  Van  Gennep  et  Saintyves,  in  li.  Trad.  Pop.  1919,  t.  XXXVI. 

3.  Latif  p.  106.;  Azraqi  p.  358;  Qazwini  p.  74. 

4.  On  reconstituerait  ainsi  le  territoire  d’asile  de  l'abbaye  de  Figeac  par  exemple  ; 
des  aiguilles  de  pierre  qui  en  marquaient  les  limites,  deux  sont  encore  debout; 
elles  s’élèvent  sur  les  collines  qui  dominent  la  ville,  et  aux  points  d’où  l’on 
commençait  à  apercevoir  l’église  du  monastère.  —  De  la  colline  où  s’élève  son 
tombeau,  la  cheikh  Serâq  de  Safa,  garantit  la  sécurité  de  toute  la  contrée  et 
jusqu’à  l’extrême  portée  de  son  regard,  toutes  les  choses  sont  haram  ;  Dussaud  : 
Safa  p..  40  s.  —  Musil  (Ar.  Pet.  I.  268)  a  montré  que  de  chacun  des  dolmens  d’El 
Quaïziyé  on  voit  le  sommet  de  la  ville  où  s’élevait  un  temple  :  la  victime  sacri¬ 
fiée  sur  ces  autels  secondaires  pouvait  voir  le  dieu.  —  Qotb  ed  din  (p.  77)  signale 
la  distance  d’où  l’on  voit  pour  la  première  fois  la  Ka‘ba;  mais  je  suis  incapable 
d'établir  la  géographie  des  environs  de  La  Mekke.  —  V.  addenda  II. 

5.  Sur  le  haram,  voir  Wellhausen  et  R.  Smith  1.  c.  ;  et  c.  d.  p.  24  note. 


L’ASILE 


3 


mekkois  ne  pouvait  faire  exception  à  une  règle  qu’avaient  établie 
les  Hébreux  pour  les  six  villes1,  et  que  le  bysantinisme  pratiquait. 
Mais  je  ne  sais  s’il  faut  comprendre  que  le  profit  du  droit  d’asile 
s'étendait  à  tout  le  haram  mekkois  ou  s’il  était  restreint  aux 
abords  immédiats  de  la  Ka‘ba.  Il  y  a  peut-être  des  moments  dif¬ 
férents  dans  l’histoire  de  l’asile  de  La  Mekke. 

Quoi  qu’il  en  soit,  des  textes  réduisent  nettement  le  droit 
d’asile  à  la  muraille  même  de  la  Kacba.  C'est  ce  que  l’antiquité 
classique  connaissait  quand  elle  protégeait  le  criminel  qui  tenait 
embrassée  la  statue  des  dieux.  «  Il  y  avait  à  la  Ka‘ba  des  anneaux 
semblables  à  ceux  où  l’on  attache  les  bêtes  de  somme  (ou  bien  à 
ceux  qu’elles  portaient  au  nez),  sur  lesquels  celui  qui  avait  des 
raisons  de  craindre  venait  poser  sa  main  ;  nul  n’osait  lui  faire 
de  mal  » .  Et  un  homme  qui  voulut  en  arracher  un  de  ces  réfu¬ 
giés  eut  la  main  desséchée2. 

L'opinion  générale,  c’est  que  l’enceinte  du  temple,  c’est-à-dire 
une  surface  dont  je  ne  détermine  ni  la  nature  ni  l’étendue  était 
un  asile,  au  même  titre  que  les  autres  sanctuaires  païens  d’Arabie 
et  même  en  dehors  des  mois  sacrés,  a  Quand  un  homme  y  ren¬ 
contrait  le  meurtrier  de  son  père  ou  de  son  frère,  il  ne  pouvait 
porter  la  main  sur  lui3,  ni  l’attaquer  avant  qu’il  en  fut  sorti4.  » 
—  «  Quand  un  meurtrier  pénètre  dans  le  hai'am ,  on  ne  doit 
avoir  aucune  relation  avec  lui;  on  ne  lui  vend  rien;  on  ne  lui 
donne  pas  de  logement.  Quiconque  a  sur  lui  droit  de  vengeance 
lui  dit  :  Rends  compte  à  Allah  du.  sang  d’un  tel,  et  sors  du 
haram  ».  S'il  en  sort,  on  lui  applique  la  peine  de  son  crime5. 

Le  Prophète,  lors  de  la  conquête,  suspendit,  pendant  quelques 

1.  Sur  l’asile  en  gén.  voir  l’excellent  article  de  Westermarck  in  Enc.  Hastings. 
IL  161  suiv.  ;  pour  les  Hébreux,  voir  Rob.  Smith  Rel.  p.  148  et  note;  c’est  l’imita¬ 
tion  du  peuple  sacré  sur  laquelle  l’ancienne  érudition  fonde  la  notion  de  l’asile; 
voir  not.  le  dictionnaire  de  géographie  de  La  Martinière  (1739)  I.  447  s.  —  Voir 
Goldziher  :  Moh.  Stud.  I.  236  s.  ;  Quatremère  :  [ les  Asyles  chez  les  Arabes  in 
Mém.  Acad.  Inscriptions  XV.  2;  Westermarck  in  Hastings  IL  161. 

2.  Azraqi  p.  96  et  111;  latif  p.  61.  —  Voir  p.  211  c.  d.  les  parties  de  la  Ka‘bâ 
où  les  fidèles  se  pressent  contre  la  maison  sainte. 

3.  Tabari  tafsir  I.  401,  sur  Coran  2,  119;  —  Azraqi  p.  369. 

4.  Ibid.  I.  376.  A  El  Hodaïbiya,  Mohammed  se  réclame  de  ces  usages  pour 
être  admis  à  La  Mekke,  mais  les  Coréichites  lui  répondent  :  «  Nous  ne  laisserons 
pas  entrer  ceux  qui  ont  tué  nos  pères  à  Bedr,  tant  qu’il  restera  l’un  de  nous.  » 

5.  Azraqi  p.  367.  Allah  lui-même  observe  la  baraka  du  haram  mekkois;  de 
tous  ceux  qui  méconnurent  le  Prophète  Saleh  et  qui  encoururent  la  colère 
divine,  un  seul  fut  épargné,  Abou  Righal,  parce  qu’il  était  alors  dans  le  haram  : 
Azr.  p.  362;  latif,  p.  170. 
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heures,  le  respect  dû  à  ce  droit  sacré.  Il  fît  dresser  une  liste  de 
quelques  noms,  et  les  Coréichites,  qu’il  avait  des  raisons  parti¬ 
culières  de  haïr,  purent  être  légalement  égorgés,  même  si  on  les 
trouvait,  dit  Tabari,  sous  les  voiles  de  la  Ka‘ba.  On  verra  que 
la  mention  de  ces  voiles  est  un  anachronisme,  ou  du  moins  qu’il 
faut  la  comprendre  autrement  qu’on  ne  le  fera  plus  tard1.  — 
Hamza,  pour  venger  les  injures  faites  à  Mohammed,  frappe 
Abou  Lahab  de  son  arc  et  le  blesse  mortellement  dans  Fenceinte 
de  la  mosquée,  sans  que  personne  proteste2.  —  Mais  ces  faits 
sont  présentés  nettement  comme  exceptionnels  ;  ils  appar¬ 
tiennent  à  une  période  de  l’histoire  du  baram  où  la  volonté  du 
prophète  abolit  tous  les  droits.  Et  quand  Ibn  el  Adlà  est  assas¬ 
siné,  le  Prophète  blâme  ce  crime  et  répète  que  lui  seul  a  eu  le 
pouvoir  de  suspendre  un  instant  une  interdiction  dont  toute  la 
force  revit  un  moment  après3. 

Il  semble  donc  que  c’est  dans  le  même  sens  qu’il  faut  inter¬ 
préter  les  versets  du  Coran  (2.  108  et  119;  3.  91)  qui  parlent  de 
la  «  sécurité  du  liaram  ».  Une  opinion,  conforme  à  toutes  les 
traditions  anciennes,  comprend  qu’ils  maintiennent  le  droit 
d’asile  et  que  le  seul  moyen  d’atteindre  le  criminel  réfugié  à 
l’ombre  du  temple  est  de  le  laisser  sans  abri  et  sans  nourriture, 
de  le  contraindre  ainsi  à  sortir  du  haram.  Mais  suivant  une 
autre  opinion,  le  verset  3.  91  ne  s’appliquerait  qu’au  passé  et 
annulerait  pour  l’avenir  l’immunité  des  criminels4. 

1.  Tabari  Hist.  I.  1639,  8.  —  Voir  R.  IL  R.  1918;  tir.  à  part  p.  6. 

2.  Ibid.  I.  1187.  17.  Voir  aussi  Bokhari  tr.  II  362,  Moslem  Naw.  III.  284; 
Muwatta  d’el  Mahdi  p.  290,  pour  le  meurtre  d’Ibn  Khatl,  tué  sur  l’ordre  de 
Mohammed,  tandis  qu’il  est  cramponné  aux  voiles  de  la  Ka‘ba.  Selon  Yaqubi 
II.  60,  Moh.  lit  tuer  cinq  hommes  qui  comptaient  sur  le  même  secours. 

3.  Azraqi  p.  353;  voir  aussi  ‘Aini.  Omda  IV.  588.  El  Hajjâj,  à  quelqu’un  qui 
lui  reprochait  de  violer  l’asile  du  haram  répondit:  «  La  maison  sainte  ne  saurait 
défendre  un  renégat  d’obéissance,  un  rebelle.  »  (Fakihi  p.  27). 

4.  La  doctrine  classique  est  contradictoire.  Chafeï  et  ses  disciples  concluent 
des  hadiths  qui  permettent  de  tuer  les  bêtes  dangereuses  dans  le  haram,  que 
les  actes  de  vengeance  et  de  punition  d’un  adultère  ou  d’une  infraction  quel¬ 
conque  peuvent  être  accomplis  dans  le  haram,  que  l’acte  initial  ait  eu  lieu  dans 
le  haram,  ou  en  dehors.  —  Mâlek  admet  que  si  l’acte  initial  a  été  commis  dans  le 
haram ,  on  peut  y  poursuivre  son  châtiment,  mais  s’il  l’a  été  hors  du  haram  et 
que  l’auteur  se  soit  réfugié  dans  le  haram,  on  ne  peut  le  frapper;  il  faut  «  le 
tenir  en  quarantaine,  ne  pas  lui  parler,  ne  pas  avoir  de  relations  sociales  ou 
commerciales  avec  lui,  jusqu’à  ce  qu’il  soit  obligé  de  sortir  du  haram',  il  est 
désormais  attaquable,  sauf  en  ce  qui  regarde  sa  vie  ;  d’autres  disent  dans  sa  vie 
même  (Nawawi-Moslem.  III.  154);  voir  aussi  Azraqi  367  s.  et  Querry  287;  Qadi 
Khan  I.  313.  Dans  le  moyen-âge  occidental,  le  réfugié  est  en  général,  protégé; 
mais  on  le  contraint  par  la  famine  de  renoncer  à  la  garantie  de  l’asile. 
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Du  moins,  la  coutume  postcoranique  paraît  être  nettement 
fixée  en  ce  qui  concerne  l’esclave  fugitif,  et  elle  suit  sans  doute 
les  traditions.  L’esclave  ne  trouve  point  asile  dans  le  haram ,  car 
son  maître  ne  le  recherche  point  pour  le  tuer.  Cependant  un 
texte  qui  semble  être  isolé,  dit  que  l’esclave  qui  réussit  à  gagner 
la  terrasse  de  la  Ka‘ba  devient  libre.  Sans  doute  devient-il 
l’affranchi  de  la  maison  Sainte1. 

La  protection  que  le  sanctuaire  étend  autour  de  lui  se  mani¬ 
feste,  selon  certaines  traditions  de  caractère  populaire,  sous  la 
forme  de  bénédictions,  de  faveurs  matérielles,  de  baraka.  On  sait 
que  la  vertu  ou  le  crime  d'un  souverain,  inspiré  par  Allah,  a 
pour  conséquence  le  bonheur  ou  le  malheur  de  ses  sujets;  de 
même  la  bénédiction  d’Allah  sur  La  Mekke  est  une  bénédiction 
sur  la  terre  entière.  La  Ka4ba  est  le  centre  du  monde,  le  point 
vers  lequel  tous  les  musulmans  se  tournent  en  faisant  la 
prière,  et  de  cette  conception  est  résulté  tout  un  système  géogra¬ 
phique  :  de  la  Ka‘ba  partent  des  rayons  qui  se  dirigent  vers  les 
principaux  pays  de  la  terre  et  qui  la  divisent  en  longs  faisceaux 
triangulaires.  A  l’époque  du  Prophète  où  les  connaissances  géo¬ 
graphiques  étaient  sommaires,  on  avait  distingué  quatre  grandes 
régions  dont  la  qibla  aboutissait  à  l’un  des  angles  de  la  Ka‘ba,  et 
trois  d’entre  eux  avaient  pris  le  nom  du  pays  vers  lequel  on 
pensait  qu’il  se  tournait  :  Syrie,  Iraq  et  Yémen.  La  baraka 
s’exerçait  selon  ces  zones  géographiques.  Quand  il  tombe  de 
l’eau  sur  l’angle  iraqi ,  la  pluie,  la  fertilité  et  l’abondance  régnent 
sur  l’Irâq;  de  même  pour  la  Syrie,  si  c’est  l’angle  syrien  que 
touche  l’eau  fécondante.  S’il  pleut  sur  tous  les  angles,  ce  qui 
paraît  plus  probable,  la  fertilité  est  générale  sur  la  terre2. 

Si  l’on  s’en  fiait  à  des  notions  d’ailleurs  isolées  qu’il  faut  prendre 
pour  de  simples  hyperboles,  le  haram ,  favorisé  de  la  baraka , 
serait  une  sorte  de  paradis  terrestre,  où  les  gros  poissons  ne 
mangeraient  pas  les  petits,  où  l’hérésie  serait  impossible,  où  l’on 
ne  saurait  entendre  de  propos  calomnieux3.  —  Il  faudrait  donc 
considérer  l’enceinte  sacrée  de  La  Mekke  comme  un  temple  où 
les  actes  de  la  vie  religieuse  peuvent  seuls  être  accomplis.  C’est 
ce  que  pratiquaient  certains  protagonistes  de  la  piété.  Quand 

1.  I.  Rosteh,  p.  58. 

2.  I.  Rosteh  p.  57;  latif  p.  60. 

3.  Azraqi,  p.  361-363. 
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Abd  Allah  ben  Omar,  fils  du  deuxième  calife,  Omar  ben  Abd  el 
Aziz,  le  dévot  calife  oméyyade,  d’autres  à  leur  exemple,  séjour¬ 
naient  à  La  Mekke,  ils  avaient  deux  tentes,  l’une  dans  le  haram 
où  ils  accomplissaient  tous  les  actes  de  la  vie  religieuse,  l’autre 
dans  le  hill,  où  ils  allaient  manger,  boire,  dormir,  etc1.  Ils  se 
conformaient,  paraît-il,  à  une  tradition  ancienne,  suivant  laquelle, 
avant  Qoçay,  on  sortait  tous  les  soirs  du  haram  (donc  restreint), 
et  l’on  n’v  élevait  aucune  construction5. 

Chaque  pierre,  chaque  motte  de  terre  d'un  territoire  sacré  par¬ 
ticipe  à  sa  sainteté  et  possède  en  elle  quelque  chose  de  cette 
effluve  sainte  qui,  en  arabe,  est  la  baraka.  Elle  apporte  le  bonheur 
et  la  santé,  et-  elle  accentue  le  mérite  des  actes  pieux  qui  sont 
accomplis  à  son  contact.  On  viendra  donc  sur  le  territoire  sacré 
chercher  la  santé  et  la  récompense  céleste  ;  on  cherchera  aussi  à  pro¬ 
fiter,  d’une  façon  plus  durable,  de  ses  vertus,  en  emportant  avec 
soi  des  fragments,  qui  pourront  prendre  des  aspects  variés  sous 
la  forme  d'amulettes.  Les  auteurs  anciens  citent  les  terres  sacrées 
dont  des  fragments  sont  emportés  à  l’état  brut  et  servent  de 
remèdes3. 

A  La  Mekke,  il  ne  semble  pas  que  le  solmême  ait  eu  des  ver¬ 
tus  curatives;  tout  au  plus  la  terrasse  de  la  Ka‘ba  rend-elle  la 
santé  aux  oiseaux  qui  viennent  s’y  poser,  à  moins  qu  elle  ne  leur 
procure  une  mort  subite.  C’est  Zemzem  qui  a  le  monopole  de  la 
guérison  des  maux  des  humains  :  on  en  parlera  plus  loin4  et  l’on 
dira  qu’on  peut  exporter  l’eau  de  Zemzem.  Peut-on  emporter  de 
la  terre,  un  caillou? 

La  doctrine  se  prononce  nettement  pour  l’interdiction;  mais 
elle  s’oppose  aussi  complètement  à  l’introduction  de  la  terre  du 
territoire  laïque  dans  le  territoire  sacré  qu’au  déplacement 
inverse;  il  est  inadmissible,  dit-on,  qu’il  puisse  y  avoir  mélange 
de  la  terre  du  hill  avec  celle  du  haram.  Ibn  ez  Zobéir  ayant  vu 
apporter  du  gravier  dans  la  cour  de  la  mosquée,  auprès  de  la 

L  Murtadha  :  Ithâf  IV.  283.  Et  on  rattachait  cet  usage  à  une  imitation  du  Pro¬ 
phète  qui  en  quarante  ans  de  séjour  à  La  Mekke,  lam  yabul  wa  lam  yataghawwat 
fil  haram  :  latif  p.  170.  La  question  des  «  aisances  »  dans  les  traditions  du  Pro¬ 
phète  mériterait  peut-être  d’être  étudiée;  voir  par  ex.  les  commentaires  sur 
Coran,  33.  59. 

2.  Qotb  ed  din,  p.  45.  1.  4. 

3.  Voir  p.  48  c.  d. 

4.  Voir  p.  82  s.  c.  d. 
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Ka‘ba,  s'informa  aussitôt  de  sa  provenance,  et  quand  il  apprit 
qu'il  avait  été  recueilli  hors  du  haram ,  il  en  fît  ramasser  toutes 
les  pierres  qu'on  remporta  hors  du  territoire  sacré1. 

Un  auteur  moderne  et  libéral  refuse  l'entrée  du  haram  à  la  terre 
du  hill,  car,  dit-il,  elle  acquerrait  ainsi  une  sainteté  ( horma )  qui 
n'était  point  à  elle2.  Devant  ces  décisions  on  s’explique  mal  que 
les  docteurs  aient  pu  légitimer  les  importations  de  colonnes  et 
de  marbre  qu’ont  ordonnées  les  califes  les  plus  pieux. 

En  sens  inverse,  la  doctrine  est  en  général  aussi  stricte,  et  inter¬ 
disant  la  sortie  de  tout  fragment  du  sol  du  haram ,  elle  réprouve 
logiquement  celle  des  aiguières  et  cruches,  fabriquées  à  La  Mekke 
et  vendues  aux  pèlerins  pour  emporter  l’eau  de  Zemzem.  Cepen¬ 
dant  une  tradition  montre  ‘Ali  ben  ‘Abd  Allah  ben  ‘Abbâs  écri¬ 
vant  à  La  Mekke  pour  demander  qu  on  lui  envoie  une  pierre  d’El 
Marwa,  sur  laquelle  il  se  prosternera,  pour  la  baraka 3 4 5.  Et  les 
hanéfîtes  autorisent  d’emporter  de  la  terre  sacrée,  en  petite  quan¬ 
tité  «  sans  rien  détruire,  pour  la  baraka  »  littabarruk *.  C'est  la 
solution  pratiquement  acceptée2. 

Les  auteurs  modernes  se  sont  intéressés  tout  particulièrement 
à  l’interdiction  de  couper  les  plantes,  qui  présente  un  intérêt 
pratique  et  qui  prête  aux  espèces  compliquées  et  rares,  chères 
aux  juristes  musulmans.  Voici  ce  que  paraît  être  leur  doctrine  du 
tabou  du  règne  végétalL  On  doit  respecter  toute  plante  qui 
pousse  naturellement  dans  le  haram  et  qui  n’est  point  de  celles 
qu’on  y  cultive  habituellement  ;  au  contraire  les  végétaux  qui 
sont  mis  en  terre  par  les  soins  des  habitants  du  haram  et  celles 
de  même  nature  qui  viendraient  à  pousser  toutes  seules,  peuvent 
être  coupées,  en  tenant  compte,  comme  il  est  naturel,  des  droits 
de  propriété  individuels  ou  collectifs.  Le  tabou  se  trouve  donc 
restreint  aux  végétaux  qui  poussent  de  tout  temps  sur  le  sol  du 
haram  et  qui  en  font  pour  ainsi  dire  partie  intégrante.  Au  con¬ 
traire,  ce  que  l'homme  a  planté  de  ses  mains  est  laïque  et  reste 
à  sa  disposition  ;  il  est  permis  de  voir  là  un  cas  d’application  du 

1.  Azraqi,  p.  379. 

2.  Latif,  p.  171. 

3.  Hidaya,  p.  59:  Alamguir,  p.  261. 

4.  Qâdi-Khân,  I.  p.  313;  Azraqi,  p.  380,  latif  p.  278.  —  Na‘man  le  Syrien,  guéri 
de  la  lèpre  par  Elisée,  emporte  dans  son  pays  deux  sacs  de  terre  israélite  pour 
sacrifier  à  Jahvé sur  un  sol  qui  soit  à  lui;  II  Rois.  V.  27;  Loisy  :  Sacrifice,  p.  53. 

5.  Sur  l'interdiction  de  couper  les  plantes,  voir  Moslem  Naw.  3.  280  s.  ;  Muwatta 
Mahdi  342;  Çâwi-Derdir  I.  336  ;  Qazwini,  p.  74. 


8 


LE  HARAM 


principe  juridique  suivant  lequel  la  propriété  appartient  à  qui¬ 
conque  a  fécondé  par  son  travail  une  terre  inculte.  C’est  ce  qu’un 
auteur  exprime  en  disant  que  la  plante  ordinairement  cultivée  a 
perdu  par  l’intervention  du  cultivateur  son  lieu  d’origine  avec 
le  haram  :  an  nisbat  ila  l  haram.  Mais  on  est  là  bien  loin  de 
la  doctrine  du  «  bon  sens  »  qui  attribuait  naguère  l’interdiction  à 
un  effort  contre  le  déboisement  et  en  faisait  un  tabou  d’ingénieur- 
forestier. 

Cette  doctrine  générale  conduit  à  des  espèces  amusantes.  Par 
exemple,  si  un  individu  fait  pousser  dans  le  haram ,  une  plante 
comme  Yaràk  ou  le  umm  ghaïlan  qui  n’y  sont  point  cultivées 
d’ordinaire,  il  n’est  point  interdit  de  la  couper;  mais  si  un  umm 
ghaïlan  vient  à  y  pousser  sans  culture  et  que  quelqu’un  la  coupe, 
il  en  doit  non  seulement  le  prix  au  propriétaire  dont  il  a  lésé  le 
droit  individuel,  mais  il  le  paie  une  seconde  fois  pour  violation 
du  droit  du  haram L 

D'ailleurs  les  auteurs  modernes  tendent  à  élargir  les  exceptions 
au  tabou;  tout  ce  qui  pousse  sans  culture  dans  le  haram,  mais 
y  est  habituellement  cultivé,  salade,  blé,  pastèque,  peut  être 
cueilli  sans  que  l'on  commette  de  faute.  On  en  arriverait  même 
à  permettre  aux  bêtes,  de  brouter  arbres  et  plantes2. 

De  l’interdiction  générale  de  couper  les  plantes  qui  poussent 
dans  le  haram,  des  hadiths  anciens  comptent  l’izhkhir3;  mais  les 
auteurs  discutent  la  valeur  de  cette  exception  qu’Ibn  fAbbas 
aurait  formulée  en  réponse  à  une  règle  générale  posée  par  le  Pro¬ 
phète,  et  ils  y  voient  tantôt  une  exception  proprement  dite 
istithnà ,  tantôt  une  atténuation  bienveillante  rukhsa.  L 'izhkhir, 
plante  odorante,  mince  de  tige  et  de  rameaux,  à  laquelle  le 
terroir  serait  particulièrement  favorable,  jouit  en  effet  d'une 
estime  particulière  :  les  anciens  Mekkois  s’en  servaient  pour 
garnir  les  toitures  de  leurs  maisons,  d’une  poutre  à  l’autre;  c’est 
avec  cette  plante  qu’ils  bouchaient  les  interstices  des  briques 
qui  fermaient  les  tombeaux;  elle  était  employée  dans  la  fabrica¬ 
tion  des  bijoux.  Mais  ces  emplois  domestiques  ne  semblent  pas 
suffisants  pour  expliquer  qu’elle  fut  dispensée  du  tabou.  Des 

L  Qadi  Khan,  I.  540. 

2.  Hidâya,  p.  58. 

3.  Bokhari,  tr.  H.  I.  588  et  589  et  III.  60  et  85.  Omda  IV.  —  Cha'rani  Kachf, 
I.  320.  Moslem  Naw.  III.  282;  Qâdi  Khan  I.  541;  latif  168  et  169. 
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textes  montrent  qu’il  était  recommandé  de  l’employer  pour 
composer  les  guirlandes  des  victimes,  dont  on  parlera  plus  loin1  ; 
cette  indication  pourrait  faire  croire  que  Yizhkhir  était  la  plante 
consacrée  à  la  principale  divinité  de  la  Ka‘ba,  peut-être  à  Hobal, 
et  l’on  comprendrait  la  faveur  ‘particulière  dont  elle  est 
l’objet.  / 

D’autres  exceptions  ont  été  introduites  par  les  auteurs,  mais 
celles-ci  paraissent  n’être  dues  qu’à  des  raisons  pratiques  ;  celle 
qu’ils  avaient  formulée  pour  Yizhkhir  avait  été  présentée  sous  une 
forme  qui  permettait  l'analogie  qiyâs.  Ainsi  l’on  permet  de 
récolter  le  séné  qui  est  un  remède  à  diverses  fièvres  et  maladies, 
le  siwâk  d’un  usage  courant  pour  les  soins  de  la  bouche,  et  le 
açâ.  On  admet  encore  que  l’on  peut  couper  des  arbres  sur  place 
pour  construire  une  habitation,  pour  réparer  un  enclos  ou  une 
haie2;  que  l’on  peut,  avec  le  bâton  recourbé  mihjân ,  faire  tomber 
les  feuilles  des  arbres  afin  d’en  nourrir  les  bêtes.  Des  auteurs  en 
arrivent  à  interdire  seulement  de  couper  les  arbres,  mais  à  per¬ 
mettre  de  les  arracher.  On  peut  récolter  les  truffes  humât  qui  ne 
sont  ni  arbre,  ni  herbe,  et  aussi  le  fourrage  sec.  On  ne  blâme  le 
fait  de  faucher  l'herbe  que  parce  que  cela  expose  à  tuer  des  bêtes, 
et  Mâlek  dit  que  c’est  un  acte  licite,  si  en  fait  on  n'en  a  pas  tué3. 

Cette  extension  donnée  aux  exceptions  par  les  auteurs 
modernes  interdit  de  prendre  au  sérieux  les  espèces  rares  où  se 
complait  la  fantaisie  des  juristes;  ils  discutent  gravement  le  cas 
d’un  arbre  dont  les  racines  sont  dans  le  hill  et  les  branches  dans 
le  haram.  Il  est  vrai  qu'ils  raisonnent  aussi  sur  le  cas  de  l’oiseau 
que  l’on  tue  tandis  que  sa  tête  est  dans  l’un  et  le  reste  de  son 
corps  dans  l'autre.  Ils.  supposent,  contre  la  réalité,  que,  outre 
l’endroit  précis  où  sont  les  bornes,  on  peut  connaître  partout 
exactement  la  limite  des  deux  territoires. 

On  est  aussi  un  peu  sceptique  sur  l’application  des  pénalités 
qui  punissent  les  cas  d’infraction.  Pour  un  arbre,  au  sens  précis 
du  mot  dûha,  on  doit  une  vache4.  Ibn  Omar  ordonne  à  un 
homme  qui  a  coupé  un  gros  arbre  d’affranchir  un  esclave5. 

L’interdiction  de  tueries  animaux  dans  le  haram  a  été  formulée 

1.  Voir  p.  285  c.  d. 

2.  Qoçay  en  aurait  donné  l’exemple  aux  Coréichites.  Tabari  hist.  I.  1097.  14. 

3.  Hidâya,  p.  58;  Qadi  Khan  I.  p.  539. 

4.  Azraqi,  p.  372;  Querry,  p.  254  et  316;  el  Qalyoubi,  p.  6. 

5.  Lisân  l’Arab,  III.  261. 
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par  le  Coran  (5.  96),  mais  elle  est  restreinte  au  musulman  qui 
s’est  sacralisé  pour  le  ha jj ,  le  muhrim L 

Le  tabou  des  animaux,  au  contraire  de  celui  du  sol  et  des 
plantes,  aurait  donc  le  caractère  d’interdiction  personnelle  inhé¬ 
rente  à  la  qualité  de  pèlerin,  et  ne  serait  pas  une  conséquence 
logique  de  la  notion  sacrée  du  haram.  Malgré  la  précision  du 
Coran,  la  pratique  a  étendu  l’interdiction  au  musulman  qui  n’est 
pas  muhrim  et  il  lui  a  reconnu  un  caractère  général1 2 3. 

La  doctrine  est  parallèle  à  celle  qui  a  été  exposée  plus  haut 
au  sujet  des  arbres  et  des  plantes.  Il  est  interdit  de  tuer  les 
animaux  sauvages  indigènes,  c^est-à-dire  ceux  qui  naissent  dans 
le  haram  suivant  les  lois  de  la  nature  et  qui  font  pour  ainsi 
dire  partie  du  sol.  Les  animaux  domestiques  au  contraire  qui  y 
ont  été  introduits  par  l’homme  et  qui  n’y  existeraient  point  sans 
son  intervention,  ne  sont  nullement  protégés.  Pour  les  animaux 
comme  pour  les  plantes,  la  doctrine  admet,  en  faveur  des  habi¬ 
tants,  un  droit  de  propriété,  conséquence  d’un  travail,  ce  qui  est 
conforme  aux  principes  généraux  du  droit  ;  mais  on  eut  pu  con¬ 
tester  ce  droit  aux  habitants  du  haram  et  réserver  la  propriété  à 
Allah;  ce  fut  le  raisonnement  des  juristes  qui,  à  une  époque, 
n'admettaient  pas  que  Ton  pût  être  propriétaire  d’une  maison  à  La 
Mekke. 

Le  Coran  fait  une  exception  pour  les  bêtes  de  la  mer  el  bahr*. 
Il  est  assez  délicat  d’expliquer  cette  prescription  qu’il  ne  semble 
pas  qu’il  y  ait  de  raison  pour  croire  apocryphe.  Il  n’y  a  point 
de  mer  dans  le  haram ,  ni  de  fleuve  digne  de  ce  nom.  Mais  le 
pèlerin,  qui  pouvait  prendre  l’ihrâm  en  sortant  de  sa  demeure  ou 
en  toute  station  de  son  voyage,  se  trouvait  frappé,  hors  du 
haram  de  l’interdiction  de  chasse.  S’étant  consacré  à  la  divinité 
mekkoise,  le  pèlerin  observe,  par  une  extension  du  pouvoir  de 

1.  La  conscience  populaire  rapproche  l’interdiction  du  meurtre  des  animaux 
du  haram  à  la  notion  de  l’asile.  Un  loup  chasse  une  gazelle;  et  il  la  poursuit,  il 
la  harcèle;  il  va  l’atteindre.  Mais  elle  entre  dans  le  haram;  elle  lui  échappe 
(I.  Rosteh,  p.  57;  Qazwini,  p.  74(.  Voire,  d.,  p.  3. 

2.  Muwatta  d’El  Mahdi,  p.  283,  d’après  Malek.  On  discute  si  le  pèlerin  muhrim 
peut  manger  la  chair  d’un  animal  tué  dans  le  hill  par  un  individu  non  sacralisé  ; 
une  doctrine  admet  qu’il  le  peut,  mais  à  la  condition  que  les  muhrimin  n’aient 
point  aidé  le  chasseur.  Et  c’est  l’interprétation  d'un  hadith  (ibid.  285),  qui  montre 
le  Prophète  tuant  un  onagre  et  en  faisant  manger  à  ses  compagnons;  mais  ceux- 
ci  ont  refusé  de  lui  passer  le  fouet  (saivt)  avec  lequel  il  a  atteint  l’animal  ;  voir 
Moslim  Naw.  III,  148;  Murtadha  IV.  322;  Khalil  trad.  I.  106  s.;  Dessouqi  I.  66  s. 

3.  Cor.  5.  97  ;  voir  hidâya  p.  53  s. 
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celle-ci,  les  interdictions  qu’elle  impose  k  ceux  qui  s’introduisent 
dans  son  haram;  l’assimilation  n’est  pas  complète,  mais  le  prin¬ 
cipe  général  n’en  existe  pas  moins.  —  Après  les  premières  con¬ 
quêtes,  un  pèlerin  venu  de  l'Iraq  ou  d’Egypte  pouvait  se  deman¬ 
der  s’il  lui  était  licite  de  manger  les  poissons  de  la  mer  Rouge  ou 
ceux  des  fleuves  mésopotamiens.  —  Mais  ce  fait  ne  saurait 
expliquer  le  verset  coranique.  Peut-être  faut-il  admettre  que  la 
navigation  de  la  mer  Rouge  entre  le  Yémen  et  ech  ChiTaïba,  le  port 
de  La  Mekke,  était  plus  importante  qu’il  ne  semble  et  que  des  pè¬ 
lerins,  dès  l’époque  du  Prophète,  se  trouvaient  dans  la  même 
situation  que  ceux  qui  viennent  aujourd’hui  de  l’Inde  et  du 
Maghreb  sur  des  navires  k  vapeur. 

La  doctrine  a  étendu  l’exception  aux  eaux  douces  et  permis 
au  muhrim  de  tuer  les  animaux  vivants  dans  les  étangs  et  les 
rivières.  Il  ne  semble  pas  que  cette  disposition  puisse  trouver 
une  application  étendue  dans  le  haram.  Cependant  un  texte 
paraît  maintenir  le  tabou  pour  les  poissons  de  la  mare  d‘El 
QasrL  située  au  pied  du  mont  Thabir,  et  cela  oriente  la  question 
dans  une  direction  toute  différente1.  Les  sources  et  les  réservoirs 
qu’elles  forment  sont,  dans  une  partie  du  monde,  consacrés  k  des 
divinités  d’ordres  divers,  depuis  les  petits  démons  qui  sont 
mêlés  à  toutes  les  forces  de  la  nature,  les  djinns,  jusqu’aux  dieux 
supérieurs;  les  poissons  qui  les  habitent  procèdent  du  caractère 
sacré  de  leur  demeure,  et  ils  semblent  parfois  se  confondre  avec 
la  divinité  même.  Il  est  donc  permis  de  supposer  que  l’étang  de 
Thabir  était  consacré  à  Quzah  et  que  ses  poissons  participaient, 
avant  l’Islam,  de  sa  divinité  ;  on  aurait  là  un  phénomène  de 
survivance  très  intéressant,  et  qui  à  lui  seul  expliquerait  le 
verset  coranique. 

Le  principe  de  l’interdiction  de  la  chasse  souffre  une  série 
d’exceptions  qui,  précisément  parce  qu’elles  paraissent  être 
«  de  bon  sens  »,  ne  trouvent  pas  d’explication  nette.  Les 
auteurs  donnent  des  listes  d’animaux  qu’il  est  permis  de  tuer, 
mais  ces  listes  ne  sont  pas  identiques  les  unes  aux  autres.  C’est 
peut-être  pour  des  raisons  de  simple  défense  que  Ton  a  permis 
de  tuer  les  animaux  dangereux  pour  l'homme  ;  la  doctrine  domi¬ 
nante  est  d’ailleurs  qu’on  ne  doit  les  tuer  que  s’ils  attaquent2. 

4.  Azraqi  p,  369-371. 

2.  Hidàya,  p.  56. 
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On  aurait  pu  concevoir  une  tout  autre  idée  qui  est  celle  d’autres 
religions;  les  animaux  féroces  pouvaient  être,  eux  aussi,  des 
favoris  de  la  divinité,  auxquels  on  est  trop  honoré  de  servir  de 
pâture.  L’Arabe,  en  cette  circonstance,  semble  réagir  contre  les 
dangers  extérieurs,  quelle  que  soit  leur  origine.  —  Il  est 
probable  du  reste,  que  ces  exceptions  furent  motivées  plutôt  par 
d’autres  raisons1. 

L'une  des  plus  anciennes  listes  comprend  le  scorpion,  la 
souris,  le  corbeau,  l’épervier  et  le  chien  furieux;  d’autres 
portent  le  loup 2. 

La  souris  fâra  et  fusiqa  doit  être  tuée,  car  elle  est  en  relations 
avec  les  puissances  diaboliques,  comme  le  montre  ses  allures 
inquiétantes,  la  faculté  qu’elle  a  d’apparaître  et  de  disparaître  en 
un  instant.  Selon  Abou  Sa‘id  el  Khadari,  le  Prophète  se  réveilla 
une  nuit  pour  voir  une  souris  qui  ayant  pris  une  mèche,  allait 
brûler  sa  maison;  il  la  tua.  La  littérature  populaire  fournit  de 
nombreux  exemples  des  relations  des  rats  et  des  souris  avec  les 
puissances  occultes3. 

Le  serpent  hayya  inspire  des  sentiments  ,de  même  ordre.  Il 
est  l’être  qui  se  meut  étrangement  sans  pattes.  Satan  s’est 
introduit  en  paradis  sous  la  forme  d’un  chameau,  qui  a  été  trans¬ 
formé  en  serpent,  puis  il  a  tenté  Eve  et  Adam. 

Le  chien  furieux  al  kalb  al  lâqûr  est  celui  qui  se  jette  sur 
l’homme  et  le  blesse.  On  peut  donc  penser  simplement  à  un 
besoin  de  défense;  mais  il  faut  se  souvenir  que  le  chien  est  un 
animal  particulier,  que  les  peuples  font  sacré  ou  infâme,  ce  qui 
est  analogue,  puisque  c’est  le  contraire.  L’Orient  le  met  en 
général  au  ban  de  la  Société,  tout  en  utilisant  largement  ses  ser¬ 
vices4 5. 

Le  chien  furieux  est  devenu  le  prototype  de  toutes  les  bêtes 
féroces,  dont  l’approche  est  un  danger  pour  l’homme3  :  le  lion,  le 


1.  Pour  Nawawi  (Moslem  III.  152),  le  muhrim  peut  tuer  les  bêtes,  excepté 
dans  le  haram  et  le  hill  :  et  quand  on  veut  étendre  les  exceptions  à  des  cas  ana¬ 
logues,  il  faut  distinguer  celles  qui  se  mangent  et  celles  qui  ne  se  mangent  pas, 
selon  ech  Chaféi  ;  Malik  prend  pour  caractéristique  qu’elles  sont  ou  non  dange¬ 
reuses. 

2.  Lisan  A.  6.  27;  Damiri,  2.  155.  Voir  aussi  hidâya  p.  55  s.  ;  Qadi  Khanl.  535  s.; 
Alamguir  p.  252. 

3.  R.  T.  P.  1918. 

4.  Muwatta  Mahdi,  p.  284. 

5.  Nawawi  Moslem  III.  152. 
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loup,  la  panthère,  la  hyène  et  le  renard,  quand  ils  attaquent. 
Malik  conseille  de  tuer  le  singe  et  le  sanglier,  même  quand  ils 
n’attaquent  point,  mais  il  fait  exception  pour  le  sanglier  d’eau  (?) 
et  pour  les  petits  qui  sont  inoffensifs.  —  Pour  une  série  de  qua¬ 
drupèdes,  il  y  a  désaccord  parmi  les  auteurs  modernes  :  la  belette, 
la  gerboise,  la  martre,  le  petit-gris,  le  lièvre,  le  hérisson.  C’est 
pour  des  raisons  de  protection  que  l’on  permet  de  tuer  le 
zanbour ,  «  qui  est  le  mâle  de  l’abeille  »  ;  s’il  en  était  ainsi,  il 
faudrait  comprendre  qu’il  ne  s’agit  ni  du  frelon,  ni  de  la  guêpe, 
mais  du  bourdon  des  ruches,  inutile  parasite  hors  de  la  féconda¬ 
tion  possible  de  la  reine;  —  la  mouche,  la  punaise,  le  mous¬ 
tique,  la  puce,  la  teigne  du  chameau;  le  scarabée  noir  khun- 
fûsa ,  sacré  en  Egypte  ;  la  blatte  [çarçar). 

Le  scorpion  est  un  animal  particulièrement  dangereux  sur  tout 
le  pourtour  de  la  Méditerranée  ;  on  s’efforce  donc  de  l’exterminer 
ou  de  l’éloigner  par  des  moyens  magiques.  La  tradition  veut 
qu’un  scorpion  ayant  piqué  le  Prophète  pendant  la  prière,  celui- 
ci  le  maudit  et  recommanda  de  le  tuer2 3. 

Le  corbeau,  c’est  ici  le  corbeau  bigarré  {al  gliorâb  al  abqâiZ), 
celui  qui  se  nourrit  de  charognes  et  non  celui  qui  se  nourrit  de 
grains;  distinction  qui  paraît  tout  artificielle,  à  moins  que  l’on 
ne  veuille  le  désigner  à  part  de  la  pie  laqlaq  qui,  elle,  ne  mange 
que  des  graines  et  des  insectes.  Le  corbeau  est  un  animal  sata¬ 
nique  et  hors  la  loi  puisqu’il  se  repaît  d’un  aliment  interdit,  la 
chair  morte.  Il  est  l’oiseau  qui  n’est  point  revenu  dans  l’arche. 
L’ancienne  poésie  arabe  le  montre  suivant  les  caravanes  ;  son  cri 
symbolise  la  séparation  des  amants.  —  Mais  d’autres  auteurs 
généralisent  l’interdiction  à  toutes  les  espèces  de  corbeaux,  car, 
dit-on,  cet  animal  vient  s’abattre  sur  le  dos  des  montures  et  gêne 
les  voyageurs —  On  ne  fait  même  pas  exception  pour  le  cor¬ 
beau  fauve  (?)  alçam9  qui  était  de  mauvais  augure  chez  les 
anciens  Arabes,  mais  qui  avait  indiqué  à  ;Abd  el  Mottalib  l’en- 


1.  Près  de  Chawbak,  le  guide  de  Musil  l’empêche  de  tuer  un  vautour  noir 
(rakham),  car  c’est  un  animal  sacré.  Ce  n’est  permis  qu’à  celui  qui  a  été  mordu 
par  un  chien  enragé  et  dont  la  chair  de  ce  vautour  est  le  seul  remède  efficace 
(Ar.  Pet.  II.  38). 

2.  Hidayà,  56.  Le  scorpion  se  prête  aux  manœuvres  magiques  :  voir  un  passage 
du  masâlik  el  ahçar  d’El  ‘Omari  dans  les  Mémoires  sur  l’Egypte  de  Quatremère. 

3.  Celui  qui  a  du  blanc  au  dos  et  au  ventre  (Nawawi-Moslem  III.  152).  —  C’est 
un  soufi  vêtu  de  la  moraqqa‘  (Massignon.  Hallaj  I.  51).  —  4.  Hidayà,  55. 
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droit  où  il  fallait  creuser  pour  retrouver  le  puits  de  Zemzem1.  — 
La  netteté  de  son  œil  le  fait  appeler  par  antiphrase  le  borgne,  el 
a'ivar,  ce  qui  accentue  son  caractère  néfaste2.  Le  corbeau  est 
dépravé,  fâsiq ;  il  mange  les  charognes;  on  ne  saurait  manger 
sa  chair3. 

Les  auteurs  ne  sont  point  d’accord  sur  la  règle  à  suivre  pour 
la  sauterelle.  Si  des  hadiths  prévoient  que  le  pèlerin  doit  se 
racheter  du  meurtre  d’une  sauterelle  par  l’offrande  d’une  datte, 
d’autres  lui  permettent  d’en  manger,  et  on  attribue  à  Ka‘b  el 
Ahbâr  cette  explication  que  la  sauterelle  provient  de  l’éternue¬ 
ment  d’un  poisson  de  la  mer  qui  l’expectore  deux  fois  par  an 
par  le  nez  :  donc  elle  est  licite  L 

D’ailleurs,  si  l’on  étudiait  le  détail,  il  faudrait  essayer  de 
mettre  à  part  les  hadiths  qui  sanctionnent  des  interdictions  géné¬ 
rales  de  tuer  certains  animaux  :  par  exemple,  l’abeille  qui  donne 
le  miel  et  la  cire;  l’oiseau,  çurad ,  qui  est,  selon  les  uns  un 
oiseau  jeûneur,  ou  un  animal  néfaste  dont  le  cri  était  de  mau¬ 
vais  augure  chez  les  anciens  Arabes;  la  huppe,  qui  fut  la  ser¬ 
vante  de  Salomon,  etc5.  Tout  un  folklore  se  combinerait  avec  les 
interdictions  spéciales  du  haram  mekkois. 

Si  le  fidèle  en  ihràm  tue  un  des  animaux  qu’il  lui  est  inter¬ 
dit  de  chasser,  il  ne  se  voit  point  privé  des  avantages  que  lui  a 
donnés  Yihrâm;  il  peut  continuer  son  pèlerinage.  Mais  il  est 
frappé  d'une  peine,  outre  que  son  pèlerinage  ne  sera  point 
entièrement  agréé  par  Allah,  mabi'ûr.  Cette  peine  a  été  établie 
par  un  verset  du  Coran  (5.96)  qui  permet  des  interprétations 
diverses  et  qui,  par  conséquent,  a  légitimé  des  solutions  diver¬ 
gentes  ou  successives. 

Ce  verset  impose  tout  d’abord  au  délinquant  de  remplacer  la 
bête  sauvage  qu’il  a  tuée  par  un  animal  domestique  «  équivalent  », 
qu’il  sacrifie  à  Allah  :  c’est  une  sorte  de  prix  du  sang  ;  il  a  pri¬ 
vé  la  divinité  d’un  être  qui  lui  appartenait  tout  particulière¬ 
ment;  il  lui  en  doit  la  valeur.  Cette  équivalence,  qui  peut  être 
d’une  appréciation  délicate,  est  déterminée  par  deux  arbitres,  et 
un  hadith  qui  prend  diverses  formes,  montre  le  calife  Omar  ben 

L  Voir  p.  72  c.  d. 

2.  Damiri,  II.  149. 

3.  Sur  des  oiseaux  dont  la  chair  est  interdite,  voir  Qalqachandi  çubh  II.  72  s. 

4.  Cha‘râni  :  Kachf,  I.  318. 

5.  Lisân  el  ‘Arab,  IV.  236. 


INTERDICTION  DE  CHASSE 


15 


El  Khattâb  demandant  l’avis  d'Abd  er  Rahman  ibn  ‘Auf  sur  un 
cas  de  ce  genre,  au  grand  étonnement  de  l’intéressé,  qui  connaît 
mal  le  Coran1.  Il  y  a  toute  une  échelle  coutumière  d'équiva¬ 
lences  :  une  antilope  na‘âm  vaut  un  chameau  badna\  un  onagre, 
une  vache;  une  antilope,  une  brebis;  une  hyène,  un  mouton;  une 
gazelle,  une  chèvre;  un  lièvre,  un  petit  chevreau  ânaq  ;  une 
gerboise,  un  petit  agneau,  etc.  (Voir  par  ex.  Qâdi  Khan  I.  525; 
Muwatta  Mahdi  331  s.7  etc).  On  a  vu  plus  haut  que  l'équivalence 
n’est  pas  claire  pour  les  sauterelles. 

Suivant  le  texte  même  du  Coran,  c’est  à  la  Ka‘ba  que  le  fidèle 
fait  parvenir  «  la  victime  »  qu’on  l’égorge,  et  qu’il  en  distri¬ 
bue  la  chair  aux  pauvres,  en  en  prélevant  la  peau,  istabaqa  ihaba- 
ha.  Mais  les  auteurs  admettent  que  cela  s’applique  au  haram 
tout  entier;  le  sacrifice,  qui  peut  avoir  lieu  un  jour  quelconque 
de  Tannée,  est  donc  accompli  à  Mina,  si  le  fidèle  amène  la  vic¬ 
time  dans  les  dix  premiers  jours  de  zou  l  hijja.  Ce  sont  les 
pauvres  du  haram,  les  pauvres  d’Allah  qui  profitent  du  sacrifice 
et  qui,  par  une  fiction  touchante,  représentent  la  divinité;  mais 
on  comprend  comment  la  doctrine  mekkoise  a  énergiquement 
défendu  ce  privilège,  dont  le  sens  peut  s’oblitérer,  mais  dont  les 
avantages  matériels  sont  durables.  Des  auteurs  ont  dû  préciser 
qu’un  sacrifiant  peut  réserver  sa  victime  aux  pauvres  étrangers, 
car  tous  les  pauvres  de  La  Mekke  ne  peuvent  en  profiter  ensemble 
et  tous  les  pauvres  qui  sont  à  La  Mekke  sont  des  pauvres  d’Allah2. 

Le  Coran  a  prévu  ensuite  une  kaffara  qui  est  l’aumône  de 
nourriture  à  des  pauvres3  et  une  équivalence  1 adl  qui  consiste  à 
jeûner  un  certain  nombre  de  jours.  Les  auteurs  ont  discuté  ce 
texte;  quelques-uns  ont  pensé  que  le  délinquant  avait  le  choix 
entre  ces  diverses  expiations,  ou  qu’au  moins  les  deux  arbitres 
étaient  libres  de  lui  imposer  telle  ou  telle  d’entre  elles.  La  doc¬ 
trine  qui  a  prévalu  et  qui  répond  à  la  logique,  est  que  le  fidèle 
ne  fasse  l’aumône  de  grains  que  s’il  ne  trouve  point  de  victime, 
et  qu’il  ne  jeûne  que  s’il  n’a  point  de  quoi  acheter  du  blé.  — 
D’autres  auteurs  ont  considéré  l’aumône  en  grains  comme 

1.  Tabari,  tafsir.  7.  31. 

2.  Tabari  :  tafsir.  7.  35;  —  K.  Umm.  2.  157. 

3.  Cette  aumône  consiste  en  blé  ( hinta )  dont  la  quantité  est  calculée  d’après  la 
valeur  de  l’animal  domestique  dû  en  compensation  et  d’après  le  cours  des 
céréales,  dans  le  pays  où  le  sacrifice  devait  avoir  lieu,  donc  pratiquement  à  La 
Mekke. 
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inexistante;  si  le  délinquant  était  capable,  suivant  eux,  de  trou¬ 
ver  du  grain  à  donner  en  aumône,  il  pourrait  aussi  bien  se  pro¬ 
curer  une  victime  ;  et  ils  voulaient  croire  que  l’indication  de 
l’aumône  en  grains  n’était  qu’un  passage  vers  le  jeûne. 

Le  jeûne  dure  un  nombre  de  jours  égal  au  nombre  de  mudd 
de  grains  que  le  fidèle  aurait  dû  donner  en  aumône.  —  Mais  si 
l’aumône  en  grains,  comme  la  victime,  doit  être  faite  à  La  Mekke, 
le  jeûne  peut  être  observé  n’importe  où,  et  l’on  ne  peut  s’empê¬ 
cher  de  constater  qu’on  aurait  compris  qu’il  le  fût  en  présence 
d’Allah;  mais  l'intérêt  de  la  population  mekkoise  est  de  signe 
contraire1. 

Le  Coran  dit  que  l’expiation  dont  on  vient  d’indiquer  la 
nature  est  imposée  au  fidèle  qui  a  agi  volontairement,  muta'am- 
midan.  Il  faut  indiquer  ici  une  opinion  intéressante,  bien  qu’elle 
n’ait  pas  prévalu.  Suivant  cette  doctrine  qui  fut  celle  de 
Mujahid,  ce  mot  désigne  le  fidèle  qui  a  tué  volontairement  le 
gibier,  mais  en  oubliant  qu’il  est  en  ihràm ,  ou  en  ignorant  qu’il 
est  interdit  de  tuer  tel  ou  tel  animal.  Si  le  muhrim  le  tue  en  se 
souvenant  qu’il  est  en  ihi'àm  et  en  sachant  que  le  meurtre  des 
animaux  lui  est  interdit,  il  commet  un  de  ces  crimes  contre  les¬ 
quels  la  justice  humaine  est  désarmée  :  «  cela  est  remis  à  la 
vengeance  d’Allah  ».  Des  auteurs  en  tirent  la  conséquence  pra¬ 
tique  que  le  fidèle  est  désacralisé,  et  par  conséquent  son  hajj  est 
nul.  —  Tabari  a  suivi  la  doctrine  de  ‘Athâ  et  d’ez  Zohri,  selon 
laquelle  il  n’y  a  point  lieu  de  distinguer  entre  les  deux  hypo¬ 
thèses  précédentes  ;  c’est  cette  doctrine  générale  d'expiation  qui 
a  prévalu2. 

Dès  que  le  fidèle  arrive  aux  limites  du  haram ,  dont  on  va 
essayer  de  préciser  le  tracé,  il  accomplit  des  rites  préparatoires 
ihi'àm  qui  le  sacralisent  et  lui  permettent  de  pénétrer  sur  le  terri¬ 
toire  sacré.  Il  semble  que  cette  notion  ait  été  flottante  dans  les 
esprits,  au  moins  au  début  de  l’Islam,  et  que  le  musulman  qui 
partait  pour  le  hajj  ait  pensé  qu’il  devait  se  consacrer  à  la  divi¬ 
nité  dès  le  moment  où  il  quittait  sa  demeure. 

Quoi  qu’il  en  soit,  c’est  là  le  rite  qui  a  été  suivi  par  des  indi¬ 
vidus  isolés  et  par  des  groupes  de  population  Les  Médinois,  dit- 


4.  Tabari,  tafsir.  7.  27  à  29. 
2.  Tabari,  tafsir.  7.  25  et  26. 
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on,  passaient  en  ihrâm  du  haram  médinois  au  haram  mekkois1, 
formule  qui  ne  signifie  rien  si  l’on  pense  que  le  haram  médinois 
est  une  imitation  du  haram  mekkois  inventé  en  l’honneur  du 
tombeau  du  Prophète.  Mais  c’est  cette  coutume  que  suivit 
Mohammed,  au  moins  en  une  circonstance  qui  peut-être 
s’explique  par  la  situation  particulière  de  Zou  1  Holaïfa.  —  On 
cite  des  personnages  qui  ont  pris  Y  ihrâm  bien  loin  du  haram , 
notamment  Abd  Allah  b.  ‘Amir,  plus  tard  gouverneur  de  Baçra, 
sous  Othman,  qui,  lors  de  la  conquête  persane  et  pour  remercier 
Allah  des  faveurs  dont  il  bavait  comblé,  prit  V ihrâm  du  hajj  à 
Nisapour.  Il  est  vrai  que  l’on  ajoute  qu’il  fut  blâmé  par  Omar, 
et  son  exemple,  cité  par  tous  les  auteurs,  semble  être  d’autant 
plus  célèbre  qu’il  eut  moins  d'imitateurs2,  bien  qu’on  en  cite 
quelques-uns  à  Goufa,  à  Jérusalem,  etc.3.  Batanouni4  dit  que 
l’usage  s’est  conservé,  particulièrement  parmi  les  musulmans  du 
Maghreb  (?). 

La  question  a  été  discutée  par  les  juristes  qui  ne  sont  point 
d’accord  sur  la  qualité  de  Y  ihrâm  pris  avant  de  parvenir  aux  sta¬ 
tions  frontières  du  haram ,  aux  mawâqit.  Ils  ont  toutes  les 
nuances  :  pour  Malek,  c’est  ( makruh )  mauvais  ;  pour  Abou  Hanifa 
et  Ech  Ghaféi,  c’est  plus  méritoire  ( afdhal ),  quand  on  a  la  force 
de  supporter  cette  fatigue  supplémentaire;  Ibn  Hazim  estime 
qu’un  tel  ihrâm  est  nul,  etc.  Il  semble  que,  dans  l’opinion  cou¬ 
rante  des  juristes,  ce  soit  une  question  de  distance  et  de  possi¬ 
bilité5. 

Il  est  obligatoire  de  prendre  Y ihrâm  quand  on  entre  dans  le 
haram  pour  j  accomplir  les  rites  d’un  hajj  ou  d’une  ‘ omra 6 7.  On 
admet  en  général  que  le  fidèle  qui  a  dépassé  le  miqât  sans  ihrâm , 
doit  une  victime  dam1  ;  on  en  est  dispensé  si  l’on  revient  prendre 
Yihrâm  en  un  point  plus  éloigné8;  mais  on  conseille  de  prendre 

1.  Hidâya ,  p.  22. 

2.  Omda,  IV.  492  et  555;  Bokhari  tr.  I.  506;  Madkhal  III.  135. 

3.  Omda  IV.  496. 

4.  Rihla,  p.  180. 

5.  Omda  IV.  496.;  Qadi  Khan  I,  284;  Moslem  Naw.  3.  284. 

6.  Wawell  (p.  147)  a  bien  noté  les  usages  résultant  des  règles  essentielles. 
«  L 'ihrâm  doit  être  porté  (depuis  les  mawâqit)  jusqu’à  ce  qu’on  ait  accompli  les 
tournées  autour  de  la  Kâlha  et  baisé  la  pierre  noire.  Il  faut  aussi  le  porter  pen¬ 
dant  les  trois  jours  du  pèlerinage  lui-même.  Certains  le  portent  pendant  tout  leur 
séjour  à  La  Mekke  comme  une  pénitence  volontaire.  » 

7.  Omda,  IV.  492;  Alamguir  I.  221. 

8.  Qadi  Khan.  545. 
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Yihrâm  où  l’on  peut  et  de  payer  un  dam,  si,  en  exécutant  scru¬ 
puleusement  les  rites  on  s’expose  à  manquer  le  hajj  ou  Ton  se 
sépare  d’une  compagnie  nécessaire1. 

Mais  ces  rites  de  passage  sont-ils  exigés  de  tout  musulman 
qui  pénètre  dans  le  haram  ;  en  un  mot  ont-ils  un  caractère  per¬ 
sonnel,  résultant  de  la  qualité  du  hajj  ou  du  moi  tamir,  ou 
forment-ils  un  rite  territorial  qui  défend  l'entrée  du  sanctuaire? 
C'est  la  seconde  opinion  qui  a  été  le  plus  généralement  émise  : 
Abou  Hanifa,  Malek,  Ghaféi  et  Ibn  Hanbal  ont  des  décisions  qui 
affirment  qu’en  entrant  dans  le  haram  le  musulman  doit  accom¬ 
plir  les  rites  ;  la  doctrine  contraire  n’est  soutenue  que  par  des  opi¬ 
nions  isolées  de  Mâlek  et  d’Ech  Cha-féi  et  par  des  indépendants 
comme  Ez  Zohri,  Hassan  el  Baçri,  Daoud  ben  Ali  et  les  Zahi- 
rites2;  elle  s’appuie  sur  la  tradition  suivant  laquelle  Mohammed 
est  entré  à  La  Mekke  le  jour  de  la  conquête,  coiffé  d'un  turban 
noir,  ou  même  d’un  casque.  Mais  on  est  d'accord  pour  admettre 
que  tout  ce  qui  a  été  fait  ce  jour-là  est  exceptionnel.  —  On  peut 
remarquer  que  la  doctrine  dominante  se  trouve  liée  à  la  théorie 
suivant  laquelle  le  musulman  ne  saurait  entrer  à  La  Mekke,  sans 
accomplir  une  ‘omra,  ou  tout  au  moins  sans  faire  les  tournées 
solennelles  autour  de  la  Ka‘ba3 4 5.  Mais  la  règle  trouve  des  accom¬ 
modements  nécessaires;  on  ne  prend  pas  l’ihrâm  pour  pénétrer 
dans  la  zone  comprise  entre  les  mawâqit  et  les  limites  du  haram1* . 
11  y  a  une  série  de  dispenses,  en  faveur  de  ceux  qui  ne  font  que 
passer  dans  le  haram,  de  ceux  qui  y  viennent  pour  livrer  combat 
pour  la  foi  à  l  'imitation  de  Mohammed  lors  de  la  conquête,  de  ceux 
qui  s'y  réfugient  par  crainte,  enfin  de  ceux  qui  y  pénètrent  fré¬ 
quemment  pour  des  raisons  professionnelles,  bergers,  porteurs  de 
denrées,  marchands  de  bois  ou  d’herbes,  etc.  Mais  la  coutume 
générale  hésite  à  l’imposer  aux  autres,  et  exiger  d’eux  qu'ils 
paient  une  victime.  Il  est  évident  qu’ayant  pénétré  sans  ihram , 
on  ne  peut  accomplir  à  La  Mekke  aucun  rite  sans  revenir  à  son 
miqât  y  prendre  Yihrâm*. 

Les  Mekkois  se  trouvant  être,  par  la  nature  des  choses,  dans 


1.  Hidâya  27;  les  compagnons  de  Burckhardt  ne  prirent  point  Yihrâm  au  mi¬ 
qât  (I.  119). 

2.  Omda,  IV,  589;  latif  170. 

3.  Qadî  Khan  546. 

4.  Ithâf.  ibid.  t 

5.  Omda,  IV.  496, 
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une  situation  spéciale,  puisqu’ils  habitent  le  haram,  les  règles  de 
Yihrâm  varient  pour  eux  selon  qu'il  précède  un  ha j j  ou  une 
‘omra,  Pour  le  hajj\  les  habitants  du  territoire  sacré  se  sacralisent 
dans  leur  maison  ou  à  la  mosquée1.  Mais  pour  la  ‘omra,  ils 
suivent  l’exemple  d’‘Aïcha  qui,  sur  l’ordre  du  Prophète,  prit 
Yihrâm  à  Et  Tan ‘im 2  ;  on  recommande  aussi  le  miqât  d’El  Dji‘rana 
et  celui  d’El  Hodaibiya.  par  imitation  du  Prophète;  mais  on 
admet  d’ailleurs  la  validité  de  la  sacralisation  en  un  point  quel¬ 
conque  hors  du  haram.  —  De  cette  différence  entre  Yihrâm  du 
liajj  et  celui  de  la  ‘omra,  la  doctrine  donne  pour  raison  que  l’une 
et  l’autre  cérémonie  doit  comprendre  des  rites  accomplis  dans  le 
haram  et  d’autres  hors  de  lui,  dans  le  hill  ;  or  le  liajj  comprend 
un  rite  essentiel,  le  wuqûf  de  ‘Arafa  qui  est  accompli  hors  du 
haram ,  alors  que  tous  les  rites  de  la  lomra  sont  suivis  dans  le 
haram  ;  il  faut  donc  que  dans  ce  dernier  cas,  le  rite  de  Yihrâm 3 
ait  au  moins  lieu  hors  du  haram. 

Les  rites  de  Yihrâm  sont  accomplis  traditionnellement  en 
divers  points  situés  hors  du  haram ,  sur  les  principales  routes  de 
caravanes  menant  à  La  Mekke.  Ils  ne  forment  donc  point  le  tracé 
exact  du  haram ,  que  je  ne  saurais  déterminer  que  par  quelques 
indications  incomplètes  des  géographes4.  —  Ils  portent  le  nom 
technique  de  miqât ,  plur.  mawâqit ,  qui  perd  le  sens  précis  de 
notion  de  temps  de  sa  racine,  pour  donner  celui  de  «  station5.  » 

Sur  la  route  de  Syrie,  le  miqât  était  El  Johfa ,  une  grande 
agglomération  entre  La  Mekke  et  Médine,  qui  aurait  tiré  son  nom 
des  ravages  jahafa  de  son  ivâdi.  Elle  était  jadis,  suivant  la 
légende,  habitée  par  des  Juifs;  Mohammed  y  envoya  la  peste  qui 

1.  Voir  Bokhari,  tr.  Houdas  I.  564,  567,  571-3  :  ‘Omda,  IV.  786.  Il  n’est  pas  inu¬ 
tile  de  noter  une  précision:  «  de  la  porte  de  leur  maison,  ou  de  dessous  le  mizâb 
de  la  Ka‘ba  »,  selon  une  opinion  chaféite.  (Nawawi  Moslem  III,  438). 

2.  Cependant  la  ‘omra  de  ‘Aïcha  semble  être  un  fait  exceptionnel,  un  accident. 
(Omda  V.  13).  Voir  p.  189  c.  d. 

3.  Suivant  Nawawi  (Moslem  III,  136  et  137),  la  vraie  opinion  de  Chaféi  est 
favorable  à  l’entrée  sur  le  territoire  de  La  Mekke  sans  ihrâm,  et  celle  qui  exige¬ 
rait  ihrâm  pour  hajj  ou  ‘omra  serait  une  opinion  «  faible.  » 

4.  Moslem-Nawawi  III.  136.  Batanouni  (p.  115),  pour  expliquer  le  haram, 
montre  une  fois  de  plus  son  souci  d'homme  moderne  et  réfléchi  qui  cherche  des 
causes  rationnelles,  Il  insiste  sur  le  double  cercle  qui  entoure  La  Mekke,  celui  du 
haram  et  celui  des  mawâqit,  et  sur  leur  profondeur  variable,  qu’il  explique  par 
le  danger  plus  ou  moins  grand  que  la  présence  des  tribus  voisines  fait  courir  au 
territoire  sacré  ! 

5.  On  dit  aussi  muhall ,  là  lieu  où  l’on  fait  ihlâl  ou  tahlil  (Nawawi-Moslem 
III.  138j. 
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régnait  alors  à  Médine,  et  qui  d’ailleurs  disparut  d'El  Johfa  dès 
qu'il  n’y  eut  plus  de  Juifs1.  Elle  fut  détruite  et  remplacée, 
comme  miqât  par  Rabigh,  où  c'est  un  mérite  plus  grand  de 
prendre  l’ihrâm,  car  il  est  un  peu  plus  extérieur  au  haram-. 
C’est  aujourd’hui  Mahya'â,  petit  village  à  six  milles  à  l’est  de 
Rabigh,  sur  la  route  de  La  Mekke  à  Médine3,  miqât  des  pèlerins 
de  Syrie,  d’Egypte,  du  Maghreb,  d’Espagne,  du  Soudan,  et  aussi 
des  «  Roums  4  ». 

Zou  1  Holaifa  est  le  miqât  des  gens  de  Médine;  c’est  la  sta¬ 
tion  ( manzil )  du  Prophète;  en  revenant  du  hajj  ou  de  la  ‘omra, 
il  passait  au  fond  du  wâdi,  par  le  chemin  d’El  Muras;  la  route 
avait  ensuite  pour  étapes  Eç  Çofra,  Badr  et  4Asfan.  Ces  localités 
ont  disparu  ou  changé  de  nom;  le  miqât  est  auj.  à  Abâr  Ali 
«  les  puits  d’Ali5  »,  ou  Bir  Ali6.  —  R  n’y  avait  pas  de  village; 
«  c’était  un  arbre,  d’où  les  gens  de  Médine  prenaient  Yihrâm'1  », 
d’où  le  nom  de  mesjid  ech  chajara  qui  lui  est  parfois  donné8. 
Ces  puits  portaient  le  nom  d’4Ali,  parce  qu’il  les  fit  creuser,  dit 
une  tradition  moderne9.  Mais  ce  point  d’eau  des  B.  Jochem  a 
une  plus  vieille  histoire  :  «  Le  vulgaire  raconte  qu’‘Ali  y  combat¬ 
tit  les  djinns  et  jeta  sur  eux  dans  le  puits  des  choses  pour  les 
faire  mourir  ;  mais  il  faut  repousser  toute  relation  d’Ali  avec  ce 
lieu,  et  on  ne  doit  pas  y  jeter  de  pierres,  comme  le  fait  la  foule 6  ». 
Il  est  permis  de  se  demander  s’il  n’y  avait  point  à  cette  entrée 
du  haram  un  rite  ancien  de  jet  de  pierres,  avec  un  tas  sacré 
rajam ,  qui  a  subsisté  malgré  la  doctrine  orthodoxe.  —  Les  Mé- 
dinois  ont  l’obligation  de  prendre  Yihrâm  en  ce  point,  alors  que 
le  musulman  peut  d’ordinaire  le  prendre  valablement  de  tout 
miqât'0.  11  est  à  dix  étapes  de  La  Mekke,  alors  que  les  autres  en 
sont  à  deux  étapes11. 

L  Hidaya,  p.  21. 

2.  Dimyati  II.  353);  Moh.  Çadiq,  p.  30  et  31,  Hariri;  p.  336. 

3.  Batanouni,  p.  179. 

4.  Khalil,  tr.  Perron  II.  32.  Voir  aussi  Minhaj,  p.  280:  Bokhari  H.  I.  495  s.; 
Khirchi  II,  106  :  Omda. 

5.  Batanouni,  p.  179. 

6.  Dimyati  II.  353. 

7.  ‘Omda,  IV.  485.  La  combinaison  de  zul  1  Holaïfa,  de  l’arbre  ( ech  chajra)  et 
d’El  Baïdà  est  dans  le  hadith  du  hidh  (Moslem  Nawawi  III,  162). 

8.  Querry,  p.  241. 

9.  Ilidaya,  p.  22.  —  Voir  aussi  Fath  el  mu‘in,  p.  280. 

10.  Alamguir.  I.  221. 

11.  Batanouni,  p.  180.  Voir  Moslem  Nawawi  III.  275. 
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La  station  des  gens  du  Nejd,  c’est-à-dire  «  des  deux  Nejd,  du 
Yémen  et  du  Tihâma  n1  est  Qarn  el  Manâzil ,  à  deux  étapes  de 
La  Mekke  et  une  d’Et  Taïf,  au  carrefour  de  la  route  du  Nejd  et  du 
chemin  caravanier  d’Et  Taïf  à  La  Mekke.  Qarn  eth  Tha:âlib , 
du  nom  de  la  tribu  arabe,  est  le  même  point  ou  une  localité  voi¬ 
sine2 3. 

Zatû  ‘ Irq  «  miqât  du  Nejd»,  està  l’ouest  de  Qarn  el  Manâzil 
et  à  la  frontière  entre  le  Nejd  et  le  Tihâma  5  ».  C’est  le  miqât  de 
l’Orient,  des  pèlerins  de  l’Iraq,  de  la  Perse,  du  Khorassan  et  de 
l’Asie  Centrale4.  —  Juynboll  raille  avec  raison  ce  miqât  établi 
par  le  Prophète  pour  les  gens  de  l’Iraq  ;  mais  selon  la  tradition, 
il  a  été  créé,  non  par  le  Prophète,  mais  par  Omar,  à  la  demande 
des  musulmans  de  Baçra  et  de  Coufa  qui  se  plaignaient  qu’en 
passant  par  Qarn  el  Manâzil ,  ils  devaient  faire  un  détour5. 

Yalamlam  ou  Yaramram,  «  montagne  à  deux  nuits  de  La 
Mekke  sur  la  route  du  Yémen  »  est  le  miqât  du  Tihâma  du 
Yémen,  c’est-à-dire  des  pèlerins  du  Yémen  et  de  l’Inde.  On  dit 
aussi  Alamlam  :  ses  eaux  s’écoulent  vers  la  mer 6 7. 

Il  eut  été  possible  de  fixer  un  sixième  miqât ,  à  El  Baidha, 
puisqu’une  tradition  solide  rapporte  que  le  Prophète  y  commença 
la  talbiya 7  pour  une  lomra  et  un  hajj,  mit  les  guirlandes  à  ses 
bêtes,  etc.  Sans  doute  elle  ne  correspondait  pas  à  une  ancienne 
station  et  elle  n’a  pas  été  adoptée,  comme  extérieure  aux  routes 
normales 8. 

Les  pèlerins,  dès  les  débuts  de  l’Islam,  arrivaient  par  mer, 
rarement  du  sud,  c’est-à-dire  de  la  mer  d’Aïdab,  de  l’Inde  ou  de 
Qoçaïr,  tant  que  l’Islam  n’eut  pas  pénétré  dans  l’Inde  et  l’Insu- 
linde  ;  mais  normalement  du  nord,  c’est-à-dire  de  la  mer  de 
Qolzum  ou  de  Suez,  pour  les  pèlerins  qui,  de  l’Egypte  préféraient 

1.  Fath  el  mu‘in.  p.  280;  Fakihi,  p.  48. 

2.  Dimyati  II.  354;  Hidaya,  p.  21. 

3.  Balanouni,  179. 

4.  Querry,  241  et  autres. 

5.  Omda,  IV.  499  conf.  Bokh.  H.  I.  497  :  d’ailleurs  Nawawi  (Moslem  III.  136) 
tout  en  attribuant  le  miqât  à  Omar  dit  que  c’est  une  mauvaise  raison  de  dire 
que  l’Iraq  n’était  pas  conquis;  le  Prophète  savait  qu’il  le  serait.  —  Voir  aussi 
Dimyati  II.  354. 

6.  Batanouni  179  ;  Fath  el  Mu‘in  281  ;  Dimyati  II,  354.  Çâwi-Derdir  I.  332 indique 
comme  miqât  un  lieu  appelé  Adhât  «  qui  est  marqué  par  l’arrêt  de  l’écoulement 
des  eaux  du  hill.  » 

7.  Voir  p.  175  c.  d. 

8.  Omda  IV.  519;  Houdas  I.  500. 
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éviter  les  fatigues  et  les  périls  de  la  route  terrestre,  et  pour  les 
Africains  qui  de  Khartoum  ven  aient  traverser  la  mer  Rouge  à 
Souakim.  —  La  propagation  de  l’Islam  en  Orient  et  les  progrès 
de  la  navigation  à  vapeur  au  xixe  siècle  ont  eu  pour  conséquence 
l’organisation  de  services  maritimes  qui,  sous  le  contrôle  des 
divers  gouvernements,  transporte  par  mer  les  pèlerins  à  Jedda, 
port  de  La  Mekke.  11  était  donc  important  de  déterminer  le 
moment  où  ces  pèlerins  devaient  croire  qu’ils  parvenaient  aux 
mawâqit.  Le  principe  qui  a  été  très  logiquement  posé  est  que 
Yihrâm  doit  être  pris  dès  que  l'on  arrive  au  large  de  l’un  des 
mawâqit  terrestres,  à  la  hauteur  de  Yalamlam  ou  de  Rabigh, 
suivant  que  l'on  vient  du  nord  ou  du  sud.  Un  auteur  précise  : 
au  cha‘b  el  Muhram  en  face  de  Yalamlam,  ce  qui  paraît  corres¬ 
pondre  au  Wâdi  Muhram  de  Burckhardt1.  Mais  une  opinion,  qui 
paraît  s’étendre  dans  la  pratique,  autorise,  même  sans  obligation 
de  se  racheter  par  une  victime  dam ,  à  ne  prendre  Yihrâm  qu’à 
Jedda,  à  deux  étapes  de  La  Mekke.  Cependant  des  auteurs  plus 
rigoureux  protestent  qu’un  tel  laisser-aller  conduit  à  autoriser  les 
pèlerins  à  ne  prendre  Yihrâm  qu’aux  portes  mêmes  de  la  Ville 
Sainte 2. 

Le  pàlerin  qui  fait  spécialement  la  ‘omra  peut  prendre  Yihrâm 
en  tout  point  du  hill  qu’il  choisira,  et  par  conséquent  aux 
mawâqit  du  hajj.  Mais  d’autres  stations  lui  sont  recom¬ 
mandées  : 

El  JYf'âna,  entre  La  Mekke  et  Et  Taïf.  Trois  cents  prophètes 
y  ont  pris  Yihrâm  de  la  (omra.  C’est  le  nom  d’une  femme  qui  y 
demeurait3. 

Et  Tanlim  est  sur  la  route  de  Médine  ;  on  y  prend  Yihrâm 
aux  masâjid  ‘Aïcha,  en  souvenir  de  celui  qu’y  prit  ‘Aïcha  avec 

1.  Dimyati  II,  355;  Burckhardt  I,  116. 

2.  Dimyati  II.  354  et  355  ;  hidâya  24-26.  —  Il  est  donc  très  important  pour  le 
pèlerin,  voyageur  sur  mer,  de  savoir  maintenant  où  se  trouve  le  navire  qui  le 
porte,  et  la  navigation  à  vapeur  se  trouvant,  sauf  quelques  exceptions,  aux  mains 
des  chrétiens,  le  musulman  se  voit  contraint  de  *uivre  pour  Faccomplissement 
d’un  acte  religieux,  les  indications  d’un  infidèle.  Pour  l’accepter,  on  argue  d’un 
texte  de  Khalil  sur  la  vente  ;  et  aussi  du  cas  où  l'on  ignore  si  un  chrétien  décédé  a 
des  héritiers  ou  si  ses  biens  reviennent  à  la  communauté  musulmane,  et  où  l’on 
s’en  remet  à  la  déclaration  de  l’évêque  (hidâya,  26).  D’ailleurs  il  faut  distinguer 
l’indicatio:;  utile  ( khabar )  du  témoignage  proprement  dit  ( chahâda )  qui  ne  peut 
être  recueilli  valablement  que  d’un  musulman.  —  Il  faut  noter  ici  que  Jedda  est 
hors  du  haram  et  que  les  deux  bornes  qui  marquent  la  limite  sont  à  Sâlim.  Voir 
Mohammed  Çadiq  45;  Ben  Chérif.  Voir  le  récit  d  Ali  bey  II.  281  et  282. 

3.  Dimyati,  II.  354;  Ithaf  IV,  302;  Fath  el  mulin  p.  466. 
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son  frère  ‘Abd  er  Rahman.  A  une  heure  et  demie  de  La  Mekke, 
sur  la  route  de  Sittanâ  Maïmouna.  C’est  en  ce  dernier  endroit, 
de  son  vrai  nom,  Es  Sarf,  que  Mohammed  célébra  ses  noces  avec 
Maïmouna;  celle-ci,  morte  à  La  Mekke,  demanda  à  être 
enterrée  au  lieu  où  elle  s’était  mariée1.  Tels  sont  les  souvenirs 
de  la  tradition  musulmane  ;  la  localité  a  pris  le  nom  de  El 
‘Omra2 3j;  Mais  un  auteur  moderne  ajoute  des  précisions  :  «  à 
droite  et  à  gauche  du  chemin  s’élèvent  deux  enclos  de  pierres, 
deux  hait,  avec  trois  petites  qoubbas;  c’est  la  limite  entre  le  hill 
et  le  haram  ;  le  pèlerin  doit  passer  entre  les  deux  ;  ce  sont  les 
témoins  ech  chiihadâ 3  ».  Je  crois  qu’il  faut  retenir  cette  indica¬ 
tion  et  la  rapprocher  de  celle  qui  marquait  à  un  autre  miqât  la 
place  d’un  rajam  ;  il  y  a  là  un  ancien  lieu  sacré4. 

El  Hodaihiya ,  célèbre  par  le  serment  que  les  Ançar  y  prê¬ 
tèrent  à  Mohammed,  au  pied  d’un  arbre  sacré  (?)  ;  la  tradition  tire 
le  nom  du  lieu  de  celui  de  l’arbre  hadba  5. 

Ges  localités,  extérieures  au  haram,  sont  des  points  de  repère 
insuffisants  pour  en  tracer  les  limites  ;  mais  divers  auteurs  four¬ 
nissent  des  indications  concordantes  qui  permettent  de  dessiner 
un  tracé  approximatif.  Elles  ne  fixent  d’ailleurs  que  quelques 
points,  les  passages  des  routes,  les  cols,  entre  lesquels  îa 
limite  du  haram  suit  sans  doute  des  crêtes  faciles  à  reconnaître 
si  l’on  veut  fixer  la  limite  des  tabous  territoriaux.  La  misère  de 
la  nature  en  réduit  sans  doute  la  réalité  aux  fonds  des  vais,  où 
les  pluies  du  printemps  et  de  l’automne  ramènent  quelque  végé¬ 
tation  momentanée. 

En  prenant  pour  point  de  départ  la  Ka‘ba;  sur  la  route  de 
Médine,  la  limite  du  haram  est  en  deçà  d’El  Tan‘im,  aux  tentes 
de  Rifagh,  ou  tentes  de  Mu‘adz  à  3  miles,  ou  bien  aux  masajid 

1.  Je  n'ai  pas  cherché  à  réunir  les  nombreuses  indications  sur  les  alentours 
(Ithaf  ibid.  ;  Damyati  ;  omda.  IV.  587  ;  Snouck  Mekka,  II.  55. 

2.  Voir  p.  195  c.  d. 

3.  Mohammed  Çadiq,  p.  33. 

4.  Chaque  année,  les  Mekkois  célèbrent  la  fête  de  Sittana  Maïmouna,  àEl’Omra 
près  d’Et  Tan'im,  dit  Snouck  (Mekka  II.  53).  Il  est  très  remarquable  qu’ils  s’y 
rendent  en  vêtements  bédouins  archaïques,  en  ihrâm. 

5.  Ithaf.  IV.  302;  Dimyati,  II.  354. 

Sur  le  ‘o/nra  d’El  Ilodéibiya,  voir  Tabari  I.  1528  s.  «  Le  Prophète  conduit 
avec  lui  les  victimes  et  prend  Y'ihrâm  de  la  ‘omra  pour  que  les  gens  se  sentent 
garantis  contre  toute  hostilité  de  sa  part  et  qu’ils  sachent  bien  qu’il  n’est  venu 
que  pour  une  visite  à  cette  Demeure,  afin  de  l’honorer  »  (ibid.  1529).  C’est  une 
ziyârat  el  bail.  —  Snouck  Mekk.  Fest  p.  29  s. 
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de  Aïcha.  —  Sur  la  route  du  Yémen,  la  limite  est  le  bout  de  la 
mare  de  Libin,  dans  le  défilé  de  Libin,  à  7  miles.  —  Sur  le  che¬ 
min  de  Jedda,  au  manqaiâ1  el  4 achach  (défilé  des  nids?)  ou  el 
4 aiiâs  (des  chamelles)  à  10  miles.  Sur  le  chemin  d’Et  Taïf,  à  l’ex¬ 
trémité  de  ‘Arafa,  vers  le  fonds  de  Namira,  ou  de  Bira,  ou  de 
‘Arana:  à  11  miles.  —  Sur  le  chemin  de  l’Iraq  au  défilé  de 
Khull  (?),  ou  au  carrefour,  ou  au  col  de  Rahal,  à  7  miles;  selon 
d’autres,  à  8  miles  à  El  Maqta4  ou  el  Moqatta4,  ainsi  nommé 
parce  qu’Ibn  ez  Zobéir  en  a  extrait  des  pierres  pour  reconstruire 
la  Ka‘ba,  soit  à  cause  du  rite  des  guirlandes1. 

Sur  le  chemin  d’El  Ja4râna,  au  défilé  des  Abd  Allah  ben  Khaled 
ben  Usaid,  à  9  miles  ;  ou  à  Et  Tadili,  défilé  des  Al  fAbd  Allah2. 

Ces  indications  sont  loin  de  donner  au  haram  des  limites  pré¬ 
cises  ;  les  auteurs  arabes  fournissent  des  renseignements  divers 
que  je  renonce  à  faire  concorder. 

Mais  ce  ne  sont  point  ici  les  dimensions  du  territoire  sacré  qui 
intéressent,  ce  sont  les  points  importants  où  il  se  termine  et  ceux 
où  les  rites  sont  accomplis.  On  a  dit  plus  haut3  comment  la  tra¬ 
dition  musulmane  a  résolu  la  question  :  voici  sa  forme,  suivant 
un  auteur  considérable  :  «  On  raconte  que  quand  Abraham  plaça 
la  pierre  noire  à  l’angle  de  la  Ka‘ba,  il  en  jaillit  une  flamme  qui 
se  répandit  jusqu’aux  limites  du  haram.  Les  démons  (épiant 
tous  les  actes  du  prophète)  étaient  accourus  et  (frappés  par  la 
lumière),  ils  s’arrêtèrent  aux  (lieux  où  sont  les)  marques  (, allâm ), 
aux  points  où  Abraham  les  dressa  pour  garder  (le  sanctuaire)4  ». 
—  Le  haram ,  a  dit  publiquement  le  Prophète,  le  jour  de  la  prise 
de  La  Mekke5,  a  été  créé  en  même  temps  que  le  ciel  et  la  terre  et 
il  subsistera  jusqu’au  jour  du  jugement.  En  effet  les  anges 
envoyés  par  Allah  pour  protéger  Adam  contre  Satan  se  sont 
tenus  sur  l’emplacement  des  pierres  levées  ( ançâb )  qui  mar¬ 
quèrent  plus  tard  les  limites  du  haram 6,  et  c’est  Jabril  (l’ange 
Gabriel)  qui  a  enseigné  à  Abraham  leur  position  exacte.  Elles 

1.  Omda  IV  587;  hidâya.  57. 

2.  Sur  les  limites  du  haram,  outre  les  textes  cités  précédemment,  voir  I.  Ros- 
teh  p.  56  s.  ;  —  Azraqi.  360  et  384;  Ali  bey.  439  ;  —  Snouck  M.  F.  p.  71  et  108;  — 
Juynboll  144  et  145.  I 

3.  p.  2  c.  d. 

4.  Omda  IV.  586.  —  Je  voudrais  pouvoir  préciser  un  texte  de  Qotbeddin,  p.  77. 

5.  Omda  IV.  588. 

6.  Hidaya  p.  57;  Falh  el  miMn  I.  466;  —  sur  les  Ançâb,  voir  Rob.  Smith  Rel, 
p.  201  ;  Muh.  Stud.  I.  230;  Wellhausen  Reste  pass. 
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furent  restaurées  plus  tard  par  Ismael,  par  Qoçay  b.  Kilab;  à 
l’époque  de  Mohammed,  les  Coréichites  les  détruisirent,  mais 
avertis  par  un  songe  que  cette  impiété  entraînerait  leur  ruine, 
ils  les  rétablirent,  avec  le  concours  des  anges.  L’année  de  la  con¬ 
quête,  Mohammed  chargea  Tamim  ben  Asad  de  les  restaurer  ; 
Omar,  Moawia,  Abd  el  Mélik  ben  Merwan  imitèrent  son 
exemple1.  Cependant  les  anciennes  pierres  semblent  n’être  plus 
distinctes  et  paraissent  se  confondre  avec  des  édifices  «  musul¬ 
mans  »  plus  récents. 

Il  ne  me  paraît  pas  douteux  que  ces  pierres  levées,  remplacées 
parfois  par  des  tas  de  pierres,  des  rajam ,  ont  marqué  les  points 
d’où  les  fidèles  commençaient  à  apercevoir  la  demeure  du  dieu 
qu'ils  venaient  adorer,  et  que  l’on  n’a  jamais  été  très  préoccupé 
de  les  réunir  par  une  ligne  continue.  Il  faudrait  pouvoir  les  étu¬ 
dier  un  à  un,  dans  leur  position  géographique  et  leur  légende, 
pour  oser  avoir  une  opinion  sur  leur  adaptation  à  la  Ka‘ba  ou  à 
un  autre  sanctuaire.  On  peut  se  demander  si  la  distinction  entre 
mawaqit  de  hajj  et  de  4 omra  ne  résulte  pas  de  la  diversité  des 
sanctuaires  :  tel  miqat  pouvait  être  celui  du  dieu  de  ‘Arafa,  ou 
de  Qozah,  le  dieu  de  Mozdalifa.  Peut-être  encore  certains 
mawaqit  pouvaient  appartenir  à  un  groupe  social  particulier. 

Les  auteurs  arabes  semblent  avoir  bien  vu  que  le  haram  for¬ 
mait  une  sorte  de  territoire  enclos,  dominé  par  des  monts  et  des 
défilés  sacrés.  Ce  serait  pour  eux,  et  ils  attribuent  à  Omar  la 
paternité  de  cette  notion,  le  bassin  supérieur  des  eaux  qui  se 
déversent  à  La  Mekke  de  sorte  qu’aucun  wadi  venant  du  hill  ne 
coule  dans  le  haram,  et  qu’au  contraire  les  wadis  du  haram 
répandent  leurs  torrents  dans  le  hill.  Le  haram  est  donc  l’en¬ 
semble  des  petites  vallées  qui  descendent  des  montagnes  saintes 
Thabir-Quzah,  Abou  Qobais,  Hira,  etc.2 *. 


1.  Omda  IV.  587;  Azraqi  359  :  latif.  166. 

2.  Azraqi  p.  360.  Mais  cette  indication  est-elle  générale?  Azraqi  signale  tout  de 

suite  une  exception  à  Et  Tan‘im;  aussi  Fakihi  p.  45. 

Le  territoire  sacré  est  fermé  aux  non-musulmans;  c’est  la  conséquence  des 
instructions  données  par  le  Prophète  à  Abou  Bekr  quand  il  conduisit  le  pèleri¬ 
nage  de  631.  «  Sous  aucun  prétexte,  dit  Moslem  Nawawi  III.  277,  ils  n’y  péné¬ 
treront,  même  pour  une  ambassade  ou  toute  autre  affaire  importante  ;  en  ce  cas, 
une  personne  compétente  sort  du  haram  et  vient  traiter  avec  eux.  »  —  Il  semble 
qu’une  opinion  d’Abou  Hanifa  leur  permettrait  de  traverser  le  haram,  mais  sans 
y  séjourner  (latif  170).  Mais  le  sol  du  haram  ne  saurait  recevoir  le  corps  d’un 
infidèle;  tant  que  le  cadavre  n’est  pas  décomposé,  on  doit  le  déterrer  et  l’em¬ 
porter  hors  du  haram  (ibid.  171).  —  Voir  Tabari  h.  I.  1721. 


IL 


La  Ka‘ba. 


Notes  historiques.  —  Description  :  la  Pierre  noire;  l’Intérieur 
de  la  Maison  Sainte;  la  visite  de  laKa‘ba;  le  lavage  solennel. 
—  Deux  survivances. 

Dès  que  le  pèlerin  a  pénétré  dans  la  Ville  Sainte,  il  se  dirige 
vers  la  mosquée,  el  haram  ech  chérif  ou  el  masjid  el  haram, 
pour  fàire  à  la  Maison  d’Allah,  à  la  Ka‘ba  les  tournées  rituelles, 
ettaïuâf.  Elles  lui  sont  imposées,  s’il  fait  la  ‘om/’a,  s’il  est  muHa- 
mir ,  par  l’obligation  de  cette  forme  même  de  cérémonie;  s’il  fait 
le  hajj,  c’est  une  introduction  à  cet  acte,  une  sorte  d’équivalent 
de  la  prière  que  l’on  fait  en  entrant  dans  une  mosquée  et  qu’on 
appelle  le  «  salut  à  la  mosquée.  » 

On  étudiera  donc  ici  successivement  la  Ka‘ba,  puis  les  petits 
sanctuaires  qui  l’entourent  immédiatement,  enfin  les  galeries  qui 
limitent  le  haram  ech  chérif. 

LaKa‘ba  est  aujourd’hui1  un  petit  bâtiment  cubique  irrégulier, 
construit  en  pierres  grossières  de  grand  appareil,  qui  paraissent 
être  du  granit  bleu.  Deux  des  faces  de  l’édifice,  celle  où  s’ouvre 
la  porte  et  celle  qui  lui  est  symétrique  ont  chacune  environ 
12  mètres;  les  deux  autres  environ  10  mètres.  La  hauteur  est 
d’environ  15  m.  La  Kalba  est  bien  un  «  cube2.  » 


1.  Je  renonce  à  rien  conclure  des  dimensions  diverses  que  les  auteurs  que  j’ai 
consultés  attribuent  à  la  Ka‘ba  :  Ibn  el  Faqih  p.  20;  Moqaddesi  p  71  ;  Azraqi 
p.  203,  copié  par  I.  Rosteh  :  p.  29;  Yaqout  :  IV.  279  et  281;  Burckhardt.  I.  181. 

Ali  bey  II.  316;  Burton  II.  297.  J’ai  suivi  Batanouni,  p.  104.  —  Ces  divergen¬ 
ces  ont,  je  pense,  pour  principale  cause  des  variations  dans  la  valeur  du  pied 
( dira ‘). 

2  L’explication  courante  est  que  tous  les  autres  bâtiments  étaient  ronds  et 
que  seule  la  Ra‘ba  était  construite  sur  plan  carré  (Azr.  196,  etc.).  Je  ne  sais 
d’où  la  sii'à  halahiya  (I.  17)  a  tiré  le  rattachement  à  Ka‘b,  ancêtre  des  Coréi- 
chites.  —  Il  est  tentant  de  considérer  l’édifice  comme  l’extension  du  cube  de 
pierre  qui  représentait  la  divinité,  voir  Dussaud  Rech.  p.  56  Rob.  Smith 
Relig.  p.  56,  et  Wellhausen  p.  30;  mais  c’est  une  hypothèse. 
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Elle  n’est  point  nettement  orientée;  l’angle  où  se  trouve  encas¬ 
trée  la  pierre  noire  est  tourné  vers  le  sud-est;  l’angle  4 iraqi  vers 
le  nord-est,  etc.  La  porte  est  près  de  la  pierre  noire,  sur  le  côté 
qui  se  termine  à  l’angle  ‘ iraqi.  En  face,  s’élèvent  les  édifices 
annexes,  Zemzem,  le  maqâm  Ibrahim,  etc.  Entre  les  angles  ‘ iraqi 
et  syrien,  s’étend  l’hémicycle  du  hijr  où  s’écoulent,  par  la  gout¬ 
tière  appelée  mizâb ,  les  eaux  qui  tombent  sur  la  terrasse  inclinée 
de  la  Ka‘ba.  Le  quatrième  angle  est  dit  yéménite ,  et  ce  nom  est 
appliqué  aussi  à  l’angle  de  la  pierre  noire,  quand  on  l’accouple 
au  précédent  :  «  les  deux  angles  yéménites  »  dont  la  sainteté 
est  plus  grande  que  celle  des  deux  autres1. 

H’édifîce  actuel,  qui  a  d’ailleurs  subi  une  série  de  réparations 
à  la  suite  d'inondations  et  d’incidents  divers,  a  été  construit  vers 
693 2,  sur  l'ordre  d’El  Hajjâj  et  d’‘Abdet  Melik  ben  Merwan,  après 
la  reprise  de  La  Mekke  (5  oct.  692).  Les  constructeurs  préten¬ 
daient  reproduire  la  Ka‘ba,.  telle  que  l’avait  connue  le  Prophète, 
mais  non  celle  qui  venait  d’être  assaillie  par  El  Hajjâj  ;  en  effet  en 
65  hég.  (684-5),  Abd  Allah  ben  Zobair  avait  fait  reconstruire  la 
Ka‘ba,  détruite  par  les  machines  de  l’armée  de  Hoçaïn  ben 
Ncmaïr3,mais  se  conformant  à  un  hadith célèbre  de  ‘Aïcha,il  resti¬ 
tua  à  la  Maison  Sainte  la  forme  qu’elle  avait  du  temps  d’ Abraham4. 

1.  Telle  est  la  terminologie  habituelle  des  commentateurs  et  des  historiens; 
mais  des  textes,  trop  peu  nombreux  et  trop  imprécis  pour  qu’il  me  soit  permis 
d’en  tirer  une  conclusion,  semblent  indiquer  qu’ily  eut  jadisun  flottement.  L’angle 
de  l’Iraq  aurait  été  appelé  angle  syrien,  et  celui-ci  angle  occidental  (I.  Rosteh 
p.  37);  même  le  nom  d’angle  de  l’Iraq  aurait  été  attribué  à  l’angle  de  la  pierre 
noire  (Moslem  Nawawi  III.  142  a.  d.  1.;  hidaya  p.  87). 

2.  Il  ne  semble  pas  qu’aucun  auteur  ait  donné  une  indication  précise  sur  les 
travaux  exécutés  par  El  Hajjâj.  On  pourrait  croire  qu’ils  sont  embarrassés  de 
montrer  le  terrible  gouverneur  des  Oméyyades,  qui  d’ordinaire  symbolise  leur 
cruauté  et  leur  impiété  traditionnelles,  dans  un  rôle  un  peu  différent,  celui  de 
restaurateur  de  la  saine  tradition  et  de  reconstructeur  de  la  maison  d’Allah. 
Cette  période  de  l’histoire  religieuse  est  fort  obscure. 

3.  Cette  date  n’est  pas  précise.  Tabari  (hist.  II.  592)  indique  l’année  690.  ‘Aïni 
in  ‘Omda  IV.  586  dit  :  le  début  de  l’année  65  d’après  Ibn  Sâd;  70  jours  après  le 
départ  des  troupes  de  Hoçaïn  d’après  Waqîdi,  et  au  milieu  de  jumadâ  II  de 
l’année  64  d’après  El  x\zraqi.  Il  ajoute  qu’Ibn  ez  Zobéir  avait  dû  presser  les  tra¬ 
vaux  pour  pouvoir  montrer  leur  achèvement  aux  pèlerins  et  nuire  ainsi  au  prestige 
des  Oméyyades.  El  Muhibb  et  Tabari  a  rajab  65,  d’après  une  source  non 
indiquée.  —  C’est  le  27  rajah  qu’Ibn  ez  Zobéir  aurait  oint  solennellement  la  Ka‘ba 
avec  du  khalûq  (latif  96);  Qotb  ed  din,  p.  83.  —  Sur  l’incendie,  voir  Tab.  II.  427. 

4.  Tabari  hist.  II  592.  On  ne  peut  qu’indiquer  ici  le  dessein  que  les  califes 
oméyyades,  El  Walid  et  Abd  el  Melik,  semblent  avoir  eu  de  dresser  en  face  de 
la  Ka‘ba  de  leur  adversaire  Ibnez  Zobéir,  la  concurrence  de  la  Çakhra  de  Jéru¬ 
salem  :  le  mesjiq  el  aqç a  aurait  remplacé  le  mesjid  el  haram  dans  le  culte  de 
l’Islam.  Voir  notamment  Wellhausen :  das  arabische  Reich  p.  104  et  123;  Abou  l 
Féda  iaqivim  p.  227  et  tr.  II.  4  ;  Quatremère  :  Vie  d’Ez  Zobair  p.  154  s. 


28 


LA  KA‘BA 


Voici  comment  les  historiens  arabes  racontent  les  faits.  Ou  la 
Ka‘bafut  directement  atteinte  par  les  traits,  pourtant  imprécis,,  des 
machines  de  guerre  de  Hoçain,  ou  plutôt  une  flammèche  emportée 
par  le  vent  hors  de  l’un  des  feux  allumés  autour  de  la  Ka‘ba  par 
les  hommes  d’4Abd  Allah  ben  Ez  Zobair,  vint  tomber  sur  les 
étoffes  qui  la  recouvraient  et  qui  desséchées  s’enflammèrent  rapi¬ 
dement;  le  feu  se  propagea  sur  la  terrasse  et  les  poutres  de  la 
Maison  Sainte1.  Quand  l’armée  de  Hoçaïn  se  fut  retirée  à  la 
nouvelle  de  la  mort  du  calife  Yézid,  Ibn  ez  Zobair  réunit  à 
l’époque  du  mansim  les  principaux  personnages  de  La  Mekke  et 
leur  dit  son  dessein  de  démolir  les  murailles  chancelantes  de  la 
Ka‘ba  et  de  les  reconstruire.  Cette  proposition  fut  très  nette¬ 
ment  combattue  par  Ibn  ‘Abbàs  qui  déclara  qu’il  convenait  de 
réparer  les  parties  détruites  de  la  Ka‘ba,  mais  non  de  détruire 
entièrement  l’édifice  qui  avait  vu  la  mission  du  Prophète  et  la  nais¬ 
sance  de  l’Islam.  Ibn  ez  Zobaïr  répondit  que  si  l'un  deux  avait  vu 
sa  maison  brûler,  il  s’empresserait  de  la  reconstruire,  et  qu’ils 
devaient,  à  plus  forte  raison,  reconstruire*  la  maison  d’Allah. 
Puis  il  attendit  pendant  trois  jours  l’inspiration  divine,  et 
maintint  sa  décision.  Les  Mekkois  pensaient  qu’un  cataclysme 
allait  accompagner  la  chute  de  la  première  pierre  ;  certains  d’entre 
eux  allèrent,  pendant  troisjours,  se  réfugier  à  Mina;  mais  comme 
aucun  malheur  ne  se  produisit,  tout  le  monde  revint  se  mettre 
à  l’œuvre.  D’ailleurs  pour  réaliser  la  tradition  où  le  Prophète  a  dit 
que  la  Ka‘ba  serait  détruite  par  un  abyssin  aux  longues  jambes 
minces,  ce  fut  un  esclave  abyssin  ainsi  fait  qui  fut  chargé  de 
donner  le  premier  coup  de  pioche. 

On  retrouva  les  fondations  d’ Abraham,  aux  blocs  énormes, 

«  gros  comme  des  bosses  de  chameau2  »,  et  l’on  se  mit  à  recons¬ 
truire  avec  du  plâtre  fin  que  l’on  fît  venir  spécialement  de  Sana4 
du  Yémen.  Ibn  ez  Zobéir  avait  fait  emporter  dans  sa  maison  la 
pierre  noire,  enveloppée  dans  une  étoffe  de  soie  blanche  et  ren¬ 
fermée  dans  un  coffre  fermé  à  clé.  Les  étoffes  et  les  objets  pré- 

1.  Qoth  ed  din  p.  81  dit  que  les  pierres  des  machines  de  Hoçaïn  atteigni¬ 
rent  la  Ka‘ba  ;  conf.  Fakihi  p.  19. 

2.  Suivant  Tabari  hist.  (2.  592),  les  blocs  de  rocher  «  gros  comme  des  cha¬ 
meaux  »,  d’ou  le  pic  fit  jaillir  l'éclair,  furent  retrouvés,  grâce  aux  indications 
que  Asmâ  avait  transmises  à  ‘Aïcha.  —  Voir  Bokhari.  t.  H.  1.514,  à  la  suite  de 
la  tradition  de  ‘Aicha.  —  Sur  la  démolition  de  la  Ka‘ba  sous  Ibn  ez  Zobéir, 
voir  Tabari  Hist.  II.  537;  Omda  IV,  584-586;  Qotb  et  din  81  et  82;  latif  p.  84- 
suiv.  ;  Quatremère  1.  c. 
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cieux  qui  se  trouvaient  dans  la  Ka‘ba  et  dont  on  peut  s’étonner 
qu’ils  aient  résisté  à  l’incendie,  furent  confiés,  pour  être  conservés 
dans  le  trésor  de  la  Ka‘ba,  aux  personnages  chargés  de  la  garde 
et  de  l’entretien  de  la  Maison  Sainte,  c’est-à-dire  aux  B.  Chaïba. 
L’emplacement  de  la  Maison  Sainte,  la  qibla  de  la  prière,  fut 
entourée  d’une  enceinte  de  piquets  sur  lesquels  furent  tendues 
des  toiles  (sutûr),  et  c’est  autour  de  cette  enceinte  que  l’on  con¬ 
tinua  d’accomplir  les  tournées  rituelles1 2 *. 

Mais  l’édifice  que  fit  élever  Ibn  et  Zobaïr  ne  fut  point  sem¬ 
blable  à  celui  qu’il  avait  fait  démolir5.  Il  décida  que  la  nouvelle 
Ka‘ba  s’étendrait  sur  le  hijr,  c’est-à-dire  sur  le  petit  hémicycle 
que  l’on  voit  aujourd’hui  au  nord  de  la  Ka‘ba.  Faut-il  com¬ 
prendre  qu’Ibn  ez  Zobaïr  voulait  affirmer  son  autorité  de  calife, 
en  face  de  son  rival  de  Damas,  assez  indifférent  en  matière 
religieuse,  et  qu’il  cherchait  ainsi  à  prendre  rang  parmi  les 
imams  interprètes  de  la  loi,  parmi  les  califes  rachidin  ?  Il 
s’appuyait,  pour  légitimer  cette  innovation,  sur  une  tradition 
suivant  laquelle  laKa’ba  d’Abraham  avait  compris  le  hijr  et  que 
suivant  un  hadith  de  ‘Aïcha,  le  Prophète  avait  formulée  en  ces 
termes  :  «  Aïcha,  si  tes  contribuas  n’avaient  point  été  si  près 
du  «  temps  de  l’ignorance  »,  j’aurais  fait  démolir  la  maison 
sainte;  j’y  aurais  fait  entrer  tout  ce  qui  est  resté  au  dehors  et  je 
l’aurais  mise  au  niveau  du  sol.  J’y  aurais  ouvert  deux  portes, 
l’une  à  Pest,  l’autre  à  l’ouest.  Je  me  serais  exactement  conformé 
aux  fondations  d’Abraham  ».  Ce  hadith  qui  est  reproduit  par  tous 
les  auteurs,  imbus  de  la  tradition  anti-oméyyade,  n'était  pas 
accepté  par  le  calife  Abd  el  Melik  ben  Merwan,  puisqu’il  fit 
reconstruire  la  Ka‘ba  telle  qu'elle  était  au  temps  du  Prophète.  Il 
dit  un  jour,  devant  ses  familiers,  qu'Ibn  ez  Zobair  n’avait  certai¬ 
nement  jamais  entendu  4 Aïcha  prononcer  les  paroles  qu’on  lui 
attribuait.  Un  des  assistants,  El  Hârith  affirma  les  avoir  lui- 


1.  Omda,  4.  584;  Tabari  hist.  II.  537;  Azraqi  p.  451. 

Sans  doute,  le  premier  coup  de  pioche  qui  semblait  être  si  redoutable,  fut 
donné  par  un  non-coréichite,  par  un  homme  dont  la  communauté  musulmane 
sacrifiait  la  vie  à  la  colère  divine,  par  un  esclave  abyssin  ;  et  la  légende  naquit 
de  ce  fait.  Je  ne  vois  pas  en  effet  de  raison,  malgré  l’expédition  d’Abraha,  pour 
croire  à  l’ancienneté  de  la  tradition.  —  On  atteint  des  pierres  que  l’on  cherche  à 
soulever  avec  un  levier  de  fer,  le  liaram  et  La  Mekke  en  sont  ébranlés  ( latif 
p.  87). 

2.  Ibn  ez  Zobair  est  inspiré  dans  sa  reconstruction  par  un  hadith  de  ‘Aicha, 

que  lui  a  transmis  sa  mère  Asmâ.  (Tabari  hist.  II.  592,  etc.).  —  V.  p.  328  c.  d. 
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même  entendues,  et  Àbd  el  Melik  exprima  le  regret  de  n’avoir 
point  laissé  à  la  Ka‘ba  son  aspect  antérieur.  On  peut  s’étonner 
qu’un  calife  abbasside,  héritier  des  traditions  classiques,  n’ait 
point  songé  à  reprendre  les  projets  d’Ibn  ez  Zobair,  quand  des 
travaux  importants  de  réparation  s’imposèrent  à  la  Ka‘ba.  On 
peut  invoquer  sans  doute  le  respect  dû  à  l’édifice  que  le  Pro¬ 
phète  rendit  à  la  vraie  foi;  mais  il  reste  là  quelque  obscurité1 2. 

Sans  prétendre  la  dissiper,  il  importe  au  moins  de  rapporter  ici 
les  principales  traditions  relatives  à  l’histoire  de  la  Ka‘ba.  On  j 
distinguera  sans  peine  celles  qui  sont  des  essais  d’adaption  juive 
et  s’efforcent  seulement,  suivant  la  tendance  générale  de  l’Islam, 
de  rattacher  la  Ka‘ba  aux  légendes  bibliques  et  à  l’histoire 
d’Abraham,  et  à  en  confirmer  ainsi  le  caractère  sacré  ;  et  d’autre 
part,  celles  qui  cherchent  à  assurer  aux  Coréichites  des  titres 
privilégiés. 

L’emplacement  de  la  Ka;ba  a  été  créé  avant  toute  autre  partie 
de  la  terre  ;  Allah  n’a  fait  qu’étendre  celle-ci  autour  d'elle,  en 
une  série  de  cercles  concentriques,  Bekka,  Mekka,  puis  le  haram , 
enfin  le  reste  de  la  terre.  C’est  la  mère  des  cités  ( urnm  el 
qurâ),  le  centre  du  monde  ( wast  ed  dunya ),  le  nombril  de  la 
terre  [surrat  el  ardli)-. 

Quand  Adam,  chassé  du  paradis,  mais  pardonné  par  Allah, 
vint  habiter  la  terre,  Allah  fit  descendre  pour  lui,  sur  l’empla¬ 
cement  de  la  Ka‘ba,  une  tente  construite  d'un  rubis,  afin  qu’il 
pratiquât  autour  d’elle  les  tournées  rituelles,  en  imitation  de 
celles  que  les  anges  font  dans  le  ciel  autour  de  la  «  demeure 
habitée  »  ( el  heit  el  ma(mûr ),  ou  autour  du  trône  (‘ arch )  d’Allah  ; 
eux  aussi  d’ailleurs  viennent  prendre  part  aux  tournées  de  la 
Ka‘ba  3. 

Cette  première  Kafba  disparaît  avec  le  déluge;  la  pierre  noire, 
qui  est  un  corindon  blanc,  est  préservée  par  Jabril  qui  la  cache 
dans  le  mont  Abou  Qobaïs  ;  et  des  Prophètes  y  firent  les  tournées 
sans  la  voir4. 

1.  Bokhari  tr.  1.  514  :  Azraqi.  p.  114  et  115  ;  Falh  el  mu‘in  p.  476. 

2.  Ibn  el  Faqih.  19;  Yaqût  IV.  279.  Voir  p.  69  c.  d. 

3.  Ibn  el  Faqih  19  :  Tabari  tafsir  I.  405  et  408,  sur  l'histoire  de  la  Ka‘ba,  voir 
Moslem  Nawawi  III.  262  suiv.  ;  lOmda  IV.  574  ;  latif  75;  Azraqi  3;  Dimyati  II. 
322;  Qotb  ed  din  24  s.  —  A  la  lin  du  monde,  Allah  enverra  des  anges  qui  entou¬ 
reront  la  Ka‘ba  de  chaînes  d’or  et  l’emporteront  (Dimyati  II.  323). 

4.  La  création  particulière  de  la  Ka‘ba  par  Allah  semble  avoir  besoin  d’être 
prouvée  par  un  document;  c’est  l’application  des  principes  de  la  critique 
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Mais  c’est  à  Abraham,  le  véritable  fondateur  de  l’Islam,  que  la 
tradition  attribue  la  construction  de  laKaffia  définitive.  Allah  lui 
donna  l’ordre  de  rechercher  l’emplacement  de  la  maison  Sainte 
disparue.  Abraham  est  guidé  par  le  vent  Khajuj  ou  es  Sakina, 
qui  a  deux  ailes,  deux  têtes  ou  une  tête  de  serpent,  et  qui 
«balaie  »  pour  lui  l’emplacement  de  la  Kaffia1.  Ce  vent  est  plus 
souvent  un  nuage  avec  une  tête  qui  parle  à  Abraham  et  qui 
s’arrêtant  à  La  Mekke  trace  sur  le  sol  une  ombre  qui  marque  les 
contours  de  la  Kaffia  ;  il  ordonne  à  Abraham  d'y  construire. 
Abraham  suit  donc  ce  tracé  en  assemblant  les  pierres  que  lui 
apporte  Ismaïl,  qui,  encore  enfant,  lui  prête  pourtant  aide  dans 
sa  tâche  :  les  murs  ont  32  coudées  du  coin  de  la  pierre  noire  au 
coin  nord,  de  celui-ci  au  coin  ouest  22  coudées;  le  troisième  côté 
a  31  coudées;  le  quatrième  20.  Pour  pouvoir  l’élever  jusqu’à 
7  coudées,  Abraham  doit  monter  sur  une  pierre  que  lui  apporte 
Ismaïl  et  sur  laquelle  s’incruste  la  marque  de  ses  pieds  :  c’est  le 
maqâm.  Abraham  ayant  besoin  pour  terminer  le  coin  est 
d’une  pierre  «  angulaire  »,  la  demande  à  Ismaïl,  qui  ne  réussit 
point  à  la  trouver.  C’est  l’ange  Gabriel  qui  lui  apporte  la  pierre 
noire  qu’il  avait  mise  à  l’abri  du  déluge  au  mont  Abou  Qobaïs. 

La  tradition  a  eu  le  souci  intéressant  de  rattacher  à  la  Ka‘ba 
les  montagnes  saintes  des  anciens  cultes  et  d’affirmer  ainsi  son 
caractère  de  temple  universel;  ses  pierres  proviennent  du  Jabal 
Tûr,  Tûr  Sina,  le  Sinaï;  du  Hira,  voisin  de  La  Mekke,  ancien 
sanctuaire  rattaché  à  la  légende  de  Mohammed  par  l’épisode  de 
la  grotte  où  il  se  réfugia  à  l’hégire  ;  du  Thabir,  haut  lieu  impor¬ 
tant  dont  on  parlera  plus  loin;  El  Jûdi,  le  mont  près  de  Mossoul 

historique.  Donc  le  document  apparaît  :  «On  trouva  sur  une  pierre,  à  La  Mekke, 
une  inscription  ainsi  conçue.  «  Moi,  Allah,  seigneur  de  Bekka  la  sainte,  je  l’ai 
faite,  le  jour  où  j'ai  fait  le  soleil  et  la  lune.  Je  l’ai  entourée  de  sept  domaines 
saints  amlak  kimafà,  (Tabari  tafsir  I.  409)  et  ses  deux  montagnes  resteront  pleines 
de  bénédictions  pour  son  peuple,  en  chair  et  en  eau»,  sans  doute  par  l’abondance 
des  eaux  et  des  victimes  (?),  in  Yaqût.  IV.  619.  —  Les  deux  montagnes  dominant 
La  Mekke  sont  l’Abou  Qobais  et  la  Rouge,  c’est-à-dire  le  sommet  qui  domine  le 
Qu‘aïqa‘an  (Lisan  Arab.  I.  342). 

\.  Tabari  Hist.  I.  275-277  ;  Yaqût  IV.  280.  Les  traditions  varient  au  sujet  de  la 
participation  d’Ismaïl  à  la  construction  de  la  Kâ‘ba  ;  ce  qui  est  donné  ci-dessus 
est  la  version  la  plus  générale;  mais  si  on  l’admet,  il  faut  comprendre  aussi  que 
la  constimction  de  la  Kâ‘bâ  est  fort  postérieure  à  la  présence  d’Agar  et  d’Ismaïl 
dans  le  désert  et  à  la  découverte  de  Zemzem.  D’autres  traditions  placent  la 
construction  de  la  Ka‘ba  avant  l’apparition  de  Zemzem  ;  dans  ces  récits,  Ismaïl 
n’y  prend  aucune  part  et  son  rôle  est  joué  par  l’ange  Gabriel.  Il  y  a  donc  un 
gTand  flottement  sur  cette  légende  essentielle.  (Tabari  tafsir  I.  410). 
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où  s'est  arrêtée  l'arche  de  Noé.  Selon  Qatâda,  chacun  des  angles 
de  la  Maison  Sainte  provient  de  l’un  de  ces  monts.  Le  même 
traditionniste  ajoute  que  les  pierres  des  murs  proviennent  de 
Tûr  Sina,  de  Ilira,  de  Thabir,  de  TûrZaïta,  de  Lubnan  etd'Ohod, 
ensemble  très  différent  du  précédent.  On  a  combiné  les  deux 
listes  pour  former  un  ensemble  de  sept  noms1. 

La  Ka‘ba  d’ Abraham  avait  une  simple  ouverture  et  point  de 
porte  ;  c’était  une  hawita ,  une  enceinte  sacrée. 

Telle  est  la  partie  «abrahamique  »  de  la  tradition.  Sans  doute, 
on  continue  la  lignée  prophétique  en  disant  que  la  Ka‘ba  et  ses 
alentours  immédiats  sont  le  cimetière  des  prophètes  :  il  y  en  a 
1.300  dans  le  temple;  70  entre  la  pierre  noire  et  le  coin  yémé- 
nite,  côté  que  terminent  les  deux  pierres  angulaires;  Houd,  Çâlih 
et  Cho‘aib  sont  enterrés  entre  Zemzem  et  le  maqâm.  Mais 
l’histoire  de  la  Ka‘ba  est  désormais  celle  des  Coréichites,  avec  un 
effort  pour  joindre  ensemble  les  deux  traditions. 

L’un  de  ces  «  raccords  »  est  d’ailleurs  un  fait  économique. 
Agar,  ayant  fait  aussitôt  des  travaux  pour  capter  Zemzem,  jaillie 
pour  désaltérer  Ismaël,  avait  acquis  sur  la  source  un  droit  de  pro¬ 
priété,  bien  qu’elle  fut  située  sur  le  terrain  de  parcours  d'une 
tribu  arabe,  les  Jorhom;  ceux-ci  s’entendirent  avec  Agar  pour 
l’usage  de  l’eau2;  Ismaël  épousa  la  fille  de  leur  chef  et  entra  dans 
la  tribu  de  sa  femme,  par  une  adaptation  qui  était  fréquente 
chez  les  anciens  arabes3  et  dont  on  trouve  plusieurs  exemples 
dans  l’histoire  du  Ilidjaz4. 

1.  Ces  montagnes  sont,  pour  la  plupart,  bien  connues.  Le  Tûr  Zaïta  serait 
le  mont  des  Oliviers;  voir  Le  Strange  Palestine  p.  218  suiv.,  notam.  la  citation  de 
Moqaddesi  (p.  172  1.  1);  Carra  de  Vaux  Tanbih  p.  143  et  198;  Isambert  :  guide 
Joanne  p.  317,  etc.  Ajouter  à  Le  Slrange  ce  texte  de  Yaqût  (III.  558)  :  «  A  Tûr 
Zaïta  soixante-dix-mille  prophètes  sont  morts,  tués  par  la  faim,  par  la  nudité  et 
par  les  poux.  Cette  montagne  domine  la  mosquée,  dont  elle  est  séparée  par  le 
val  de  la  Géhenne.  C’est  de  là  que  Jésus,  fils  de  Marie,  a  été  enlevé  au  ciel;  c’est 
là  que  le  pont  çirat  sera  dressé  au  jour  du  jugement.  ‘Omar  ben  el  Khattâb  y  a 
prié  ;  là  sont  les  tombeaux  des  prophètes.  El  Bachchâri  dit  :  le  mont  Zaïta  domine 
la  mosquée  à  l’est  du  val  Silwân,  qui  est  le  val  de  la  Géhenne  ».  —  Le  Lubnân 
peut  être  le  Liban,  «  nid  des  saints  »  ;  ce  serait  une  tradition  postérieure  à  la 
conquête  et  faisant  rentrer  un  centre  religieux  antéislamique  dans  la  légende 
abrahamique.  Mais  ce  pourrait  être  aussi  les  deux  Lubn,  le  haut  et  le  bas,  près 
de  La  Mekke  (Yaqût  IV.  348;  Fakihi  47). 

2.  Bruno  :  le  régime  des  eaux  en  droit  musulman.  Paris,  1913. 

3.  Rob.  Smith,  kinship  a.  marriage,  p.  62  s. 

4.  «  Ismaïl,  dit  Maçoudi  (Murûj  I.  120),  fut  enterré  dans  le  mesjid  el  haram,  à 
l’endroit  où  fut  la  pierre  noire.  »Je  ne  sais  comment  interpréter  ce  texte;  en  tout 
cas,  il  unit  le  souvenir  d'Ismaïl  à  la  pierre  sainte,  et  au  point  où  se  trouvait,  entre 
Isaf  et  Naïla,  une  fosse,  dont  les  textes  ne  donnent  qu’une  description  vague. 
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Un  tobba  Yéménite  mit  le  premier  une  porte  et  un  verrou  à 
la  Maison  Sainte  et  y  instaura  le  rite  de  la  kiswa L  —  L’un  des 
grands  ancêtres  traditionnels  des  Goréichites,  Qoçay  ben  Kilâb, 
ne  pouvait  manquer  d’embellir  la  Ka‘ba;  ikla  couvrit  d'une  ter¬ 
rasse  légère  en  feuilles  de  palmier,  orna  les  quatre  murs  frustes 
du  temple  et  y  introduisit  des  idoles.  Mais  un  incendie  détruisit 
la  toiture;  un  torrent  d’orage,  roulant  des  eaux  furieuses,  vint 
balayer  le  fond  du  ravin  et  renverser  les  murs  de  la  Ka‘ba. 

Si  on  s’en  tient  à  la  lettre  de  la  tradition,  on  admet  que  la 
Ka‘ba  fut  reconstruite,  on  ne  sait  comment,  et  qu’elle  subit  une 
seconde  destruction  pour  les  mêmes  causes  que  précédemment. 
Un  détail  seul  est  différent,  et  il  présente  un  intérêt  par  lui-même  : 
une  femme  en  pratiquant  le  rite  de  l’encensement  de  la  Maison 
Sainte  mit  le  feu  aux  étoffes  desséchées  qui  y  étaient  accumu¬ 
lées;  l'incendie  gagna  les  bois  qui  entraient  dans  la  construction 
des  murailles,  qui  furent  lézardées.  Ces  événements  seraient 
contemporains  de  la  jeunesse  du  Prophète,  puisqu’on  le  voit 
intervenir  dans  les  travaux  de  reconstruction.  Mais  le  récit  de 
cette  intervention,  que  l’on  indique  plus  loin,  est  trop  nettement 
apologétique  pour  qu'il  soit  possible  de  lui  attribuer  une  sérieuse 
confiance. 

Quoi  qu’il  en  soit,  la  Ka‘ba  était  en  ruines,  et  il  était  urgent 
de  la  reconstruire.  Mais  les  Goréichites  étaient  arrêtés  par  la 
crainte  religieuse  qui  interdit  aux  hommes  de  toucher  aux  choses 
saintes,  et  aussi  sans  doute  par  manque  de  matériaux  et  par 
incapacité  technique.  Un  événement  fortuit,  qui  prit  l’aspect 
d’une  intervention  divine,  vint  faciliter  la  reconstruction  proje¬ 
tée.  Un  navire  «  grec  »,  qui  appartenait  à  un  nommé  Pacôme  et 
qui  descendait  la  mer  Rouge  pour  porter  des  bois  en  Abyssinie2, 
fit  naufrage  en  un  point  de  la  côte  appelé  ech  Chu‘aïba,  qui  était 
alors  le  port  du  Hidjaz  et  que  les  traditions  confondent  en  géné¬ 
ral  avec  Jedda3.  Les  Goréichites  furent  aussitôt  informés  de  l’acci- 

1.  Je  ne  parlerai  pas  ici  de  la  kiswa,  bien  que  j’ai  déjà  beaücoup  à  corriger  et 
à  ajouter  à  ce  que  j’en  ai  dit  dans  la  Revue  Hist.  Religions  1918. 

2.  Voir  Yaqûbi  II.  17;  Azraqi  104,  105,  107  et  111  :  Qotb  ed  din  49  et  50;  latif 
p.  80  suiv.  Ce  dernier  donne  des  détails  (1.  7),  d’après  El  Amawi  :  le  navire  appar¬ 
tenait  au  César  de  Bysance  et  transportait  des  marbres,  des  bois  et  du  fer  en 
Abyssinie  pour  y  reconstruire  une  église  détruite  par  les  Persans.  —  Les  autres 
textes  ne  parlent  que  de  bois  (Omda  IV.  501;  Tabari  Hist .  I.  1134  à  1138). 

3.  «  Un  navire,  dit  un  hadith  de  Wahb  ben  Munabbih,  fut  poussé  par  le  vent 
vers  ech  Chu£ayba,  qui  est  l’escale  ( marfà )  des  navires  pour  le  rivage  de  la  mer 
du  Hidjaz  »,  etc.  Voir  Yaqut  III.  301. 
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dent  :  à  toutes  les  époques,  cette  côte  de  la  mer  Rouge,  hérissée 
d’écueils,  a  été  fertile  en  naufrages,  et  les  populations  riveraines 
ont  une  solide  réputation  d’écumeurs  de  mer.  Ils  prirent  posses¬ 
sion  de  la  cargaison  et  emmenèrent  avec  elle  à  La  Mekke  le  capi¬ 
taine  Pacôme,  qui  se  trouva  être  en  outre  maçon  et  charpentier1. 

Désormais  la  reconstruction  était  possible,  mais  qui  oserait 
toucher  à  la  Maison  Sainte  et  aux  objets  qu’elle  renfermait,  à 
1’  «  argent  »  et  aux  parures  de  sabre  ( hilya )  qui  offertes  en  dons 
étaient  enfermées  dans  un  puits  surmonté  de  la  statue  de  Hobal, 
aux  deux  cornes  du  bélier  d’Abraham2? 

Quand  on  voulut  approcher  de  la  Ka‘ba,  on  se  trouva  en  pré¬ 
sence  du  dragon  qui  dans  tous  les  pays  du  monde  est  le  gardien 
du  trésor,  serpent  au  dos  noir,  au  ventre  blanc,  à  la  tête  de  che¬ 
vreau,  dont  la  vue  fit  reculer  les  plus  hardis.  Mais  Allah  qui 
jadis  Lavait  chargé  de  défendre  le  trésor  contre  les  Jorhom,  eut 
pitié  de  ses  adorateurs,  pieusement  soucieux  de  reconstruire  sa 
maison,  et  envoya  un  grand  aigle  au  dos  blanc,  au  ventre  noir, 
aux  pattes  jaunes,  qui  saisit  le  dragon  dans  ses  serres  et  l’em- 

!.  Les  textes  qui  rapportent  la  prise  de  possession  des  bois  du  vaisseau  de 
Pacôme,  que  ce  soit  une  cargaison  ou  le  navire  lui-même,  donnent  deux  versions 
différentes  de  ce  fait.  Suivant  l’une,  les  Coréichites  s’en  emparèrent  comme 
d'une  bonne  prise;  suivant  l’autre,  ils  l’achetèrent,  et  même  ils  emmenèrent  à  La 
Mekke  les  passagers  qui  y  purent  vendre  leurs  marchandises,  sans  payer  la 
dîme  «  que  l’on  exigeait  des  marchands  roums,  comme  les  Roums  l’exigeaient  des 
Mekkois  qui  venaient  dans  leur  pays'»  (Azraqi  107).  Ces  étrangers  pénètrent  donc 
tout  simplement  dans  le  hararn  mekkois  :  le  hajj  lui-même  était  ouvert  à  tous, 
sans  doute  avec  les  mêmes  rites  d'ihrâm  que  plus  tard.  —  La  première  version 
paraît  être  la  bonne  :  le  vaisseau  était  une  épave.  Mais  la  législation  musulmane, 
fondée  sur  des  hadiths,  exige  que  toute  dépense  faite  pour  une  mosquée  provienne 
d’une  source  licite,  et  je  ne  pense  pas  que  F  «  épave  »  puisse  être  considérée 
comme  telle,  pour  un  navire  qui  garde  son  équipage.  Pour  assurer  ce  caractère 
licite,  on  a  donc  fait  intervenir  dans  la  tradition  une  vente.  El  Walid  ben  el 
Moghaïra  recommande  aux  Coréichites  de  n’employer  à  la  construction  de  la 
Ka‘ba  que  de  l’argent  acquis  par  des  moyens  licites,  et  c’est  avec  cet  argent 
qu’il  va  à  Jedda  (sic)  acheter  le  vaisseau  de  Pacôme  (Qotb  ed  din  p.  49  s.).  —  C’est 
là  le  premier  exemple  précis  de  l’emploi  de  matériaux  étrang-ers  au  haram,  et, 
même  plus  tard  à  la  terre  musulmane,  pour  des  travaux  à  la  Ka‘ba. 

«  Les  Coréichites  dirent  à  Pacôme  :  construis-nous  la  en  construction  de  Syrie  ». 
(Azr.  p.  114).  Suivant  Qotb  en  din  p.  50,  il  fut  aidé  par  un  charpentier  copte 
résidant  à  La  Mekke. 

Sur  l’emploi  fréquent  de  matériaux  grecs  dans  les  monuments  arabes  et  sur 
la  facilité  des  transports,  voir  Van  Berchem  et  Fatio  :  Voyage  en  Syrie  1.  217 
note  4. 

2.  Les  deux  cornes  du  bélier  d’Abraham  font  penser  à  une  représentation  figu¬ 
rée  d’Ammon;  mais  il  faut  préférer  l’hypothèse  donnée,  c.  d.  p.  73  note  6.  — 
Quand  Mohammed  entra  dans  la  Ka‘ba  le  jour  de  la  prise  de  La  Mekke,  il  fit 
cacher  les  cornes  du  bélier,  «  car  il  faut  qu’il  n’y  ait  rien  dans  la  Ka‘ba  ;  et  ont 
les  mit  dans  l’un  des  murs  ».  (Yaqûbi  II.  62). 
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porta  vers  la  passe  d’Ajyad1.  On  donna  les  premiers  coups  de 
pioche  ;  mais  la  pierre  détachée  revint  à  la  place  quelle  occupait2 3  ; 
Allah  ne  permettait  point  encore  de  toucher  à  son  temple.  Il 
fallut  qu’El  Walid  ben  el  Moghaira  lui-même  se  mit  à  l'œuvre  en 
répétant  une  formule  propitiatoire  :  «  Seigneur,  je  ne  veux  que 
le  mieux  ( içlâh )  ».  Quand  les  Goréichites  eurent  pu  constater,  le 
lendemain,  qu’El  Walid  n’avait  point  été  frappé  par  la  vengeance 
divine,  ils  se  mirent  tous  à  la  besogne,  démolissant,  portant  les 
pierres,  s’empressant  désormais  à  un  travail  qui  apparaissait 
comme  sacré,  et  auquel,  on  va  le  voir,  Allah  associa  celui  qui 
allait  bientôt  devenir  son  Prophète5. 

On  avait  emporté  le  trésor  chez  Abou  Talha.  Les  quatre  tribus 
se  cotisèrent  pour  couvrir  les  dépenses  de  la  construction  ;  mais 
le  sort,  manifesté  par  les  flèches  de  Hobal,  attribua  une  face  de 
la  Maison  Sainte  à  chacune  des  tribus  ou  groupe  de  tribus  :  aux 
B.  Abd  Manâf  et  B.  Zohra,  la  face  antérieure,  celle  où  s’ouvre 
la  porte;  aux  B.  Abd  ed  Dar,  B.  Asad  b.  ‘Abd  el  40zza  et  B. 
‘Adi  b.  Kâb,  le  côté  du  hijr  ou  face  du  nord;  aux  B.  Sahui,  B. 
Jumah  et  B.  ‘Amirb.  Lou‘ay,  la  face  postérieure;  aux  B.  Tamim 
et  aux  B.  Makhzûm  et  à  leurs  alliés,  la  face  méridionale  vers 
Eç  Ça‘fa  et  Ajyad4.  Cette  division  correspond  à  une  réalité, 
c'est-à-dire  au  groupement  des  tribus  par  quartiers  autour  du 
haram  :  on  en  reparlera  plus  loin. 

Mais,  dit  la  tradition,  les  ressources  ne  furent  point  suffisantes 
pour  construire  sur  toute  son  étendue,  le  modeste  édifice,  assise 
de  pierre,  puis  assise  de  bois,  que  l’on  consacrait  à  Allah5;  on 
dut  renoncer  à  élever  le  mur  sur  une  distance  de  six  coudées  et 
un  empan,  au  nord  de  la  maison  sainte,  et  l’on  se  contenta  de 
l’entourer  d’un  mur  peu  élevé;  ce  fut  le  hijr  ou  hatîm.  C’est  sous 
cette  forme  toute  naturelle,  qui  dispense  d’une  explication  et  qui 
ne  permet  point  de  tenter  une  hypothèse  sérieuse,  qu’est  rapporté 

1.  Voir  :  Tabari  Inst.  4.  1135;  Omda,  t.  4,  p.  580  et  581;  Azraqi  p.  106  suiv.  ; 
latif,  p.  60. 

2.  Tabari  hist.  1.  1136;  Azraqi  p.  1.16  sait  le  nom  du  Coréichite  qui  av.ait. 
arraché  la  pierre. 

3.  Azraqi  p.  *09. 

4.  Azraqi  p.  107,  1.  12;  Tabari,  hist.  t.  !.  p.  1137,  1. 1.  —  Voir  ci-dessous  le  cha¬ 
pitre  consacré  aux  portes  de  la  mosquée,  p.  139  s. 

5.  Les  sommes  consacrées  à  la  construction  sainte  devaient  provenir  d’une 
source  pure,  «  avoir  été  bien  gagnées  »,  être  halâl  —  suivant  un  principe  géné¬ 
ral  d’ailleurs  (Azraqi,  p.  117). 
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un  tait  dont  il  serait  essentiel  de  connaître  la  vraie  cause1.  La 
porte  fut  élevée  au-dessus  du  sol  de  façon  à  permettre  aux  gar¬ 
diens  du  temple  de  jeter  au  bas  des  degrés  les  indésirables  qui 
tenteraient  de  s’y  introduire.  Un  escalier  intérieur,  dans  l'angle 
syrien,  donnait  accès  à  la  terrasse2 3. 

Tant  qu’on  n’eul  qu’à  construire  les  côtés  de  la  Kàba,  chaque 
tribu  travailla  au,  sien  sans  contestation,  mais  «  quand  la  cons¬ 
truction  en  arriva  à  l’emplacement  de  l’angle  »,  de  la  pierre  angu¬ 
laire  de  l'édifice,  on  ne  fut  plus  d’accord  et  l’on  décida  de  ne 
point  y  toucher  au  préjudice  les  uns  des  autres;  les  chefs  s’y 
engagèrent  par  serment  en  plongeant  leurs  mains  dans  un  vase 
rempli  de  sang,  d’où  ils  auraient  reçu  le  nom  de  lécheurs  de  sang 
la^qat  acl  damz. 

Il  fut  convenu  que  l’on  s’en  remettrait  à  la  décision  de  la  pre¬ 
mière  personne  qui  entrerait  dans  la  mosquée  :  ce  fut  naturelle¬ 
ment  Mohammed,  qui  suivant  un  récit  qui  est  partout  et  qu'il  est 
inutile  de  reprendre  ici  dans  le  détail,  prit  une  étoffe  ou  un  man¬ 
teau,  en  remit  un  coin  au  chef  de  chacun  des  quatre  groupements 
tribaux,  plaça  la  pierre  noire  au  milieu,  mit  en  marche  le  cortège 
jusqu’au  coin  de  la  Ka‘ba  et  là,  saisit  lui-même  la  pierre  angu¬ 
laire  de  l’édifice  et  la  mit  à  sa  place  actuelle.  —  Le  Prophète 
avait  donc  pris  une  part  essentielle  à  la  future  construction  du 
temple  ;  il  l’avait  pour  ainsi  dire  consacré4. 

La  Ka‘ba,  démolie  par  Ibn  ez  Zobaïr,  était  donc  celle  qu’El 
Walid  b.  el  Moghaïra  avait  construite  par  l’industrie  de  Pacôme, 
et  qui,  selon  la  tradition,  avait  laissé  hors  de  ses  limites  l'hémi¬ 
cycle  du  hijr.  La  légende  a  réservé  divers  usages  à  ce  petit 
espace  ;  tantôt  c’est  le  cimetière  où  dorment  d’innombrables  Pro¬ 
phètes5  ;  tantôt,  c'est  la  bergerie  d'Agar  et  dlsmaël.  Je  crois 


1.  Pacôme  proposa  de  construire  le  toit  en  dôme  ( mukabbas );  les  Coréichites 
préfèrent  une  terrasse.  On  peint  l’intérieur  et  les  poutres  sur  lesquelles  on  met 
des  figures  (Azr.  111). 

2.  Azraqi,  p.  115  et  116;  Qotb  ed  din  p.  51;  Moslem  Nawawi  III.  266. 

3.  Tabari,  hist.  1.  1138.  4;  Azraqi,  p.  105  s. 

4.  Comme  rien  ne  saurait  être  indifférent  quand  il  s’agit  de  l’intervention  du 
Prophète,  on  discute  si  l’étoffe  dont  il  se  servit  appartenait  à  El  Walid  ben  el 
Moghaira  ou  à  lui-même;  c’était  une  kisA  bârûni  :  Azraqi,  p.  116;  Qotb  ed  din, 
p.  51  ;  Omda.  4.580,  etc.  —  Une  seule  protestation  s’éleva  contre  le  rôle  joué  par 
Mohammed;  ce  fut  celle  d’un  Nejdi,  qui  disparut  aussitôt;  c’était  Iblis 
(Azraqi,  111). 

5.  Un  haditli  célèbre  défend  de  choisir  pour  lieux  de  prière  rituelle  ( masâjid ) 
les  tombeaux  des  prophètes,  et  les  théologiens  ont  pris  de  grandes  précautions 
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qu’il  faut  penser  que  îa  reconstruction  d’El  Walid  marque  une 
transformation  importante  dans  l’architecture  de  la  Ka‘baet  peut- 
être  dans  son  caractère  religieux.  Elle  cessa  d’être  un  simple 
enclos  sacré,  une  huwita ,  pour  devenir  un  véritable  temple  cou¬ 
vert  d’une  terrasse.  Or  il  n’y  avait  pas  un  ouvrier  à  La  Mekke  qui 
fut  capable  de  dresser  un  mur  semi-circulaire,  et  encore  moins 
de  le  couvrir;  l’art  de  Pacôme  lui-même  n’allait  sans  doute  point 
jusque-là.  On  laissa  donc  sous  sa  forme  primitive  d’enceinte  de 
pierres,  la  partie  semi-circulaire  de  l’enceinte  sacrée,  celle  où 
sans  doute  étaient  accomplis  les  sacrifices,  le  mihrâb.  On  pour¬ 
rait  dire  que  le  hijr  continue  à  faire  partie  de  la  maison  Sainte, 
de  la  Bait  Allah  islamique,  mais  qu’il  est  extérieur  à  la  Ka‘ba. 

C’est  vers  le  hijr  qu’on  a  fait  couler  les  eaux  de  la  terrasse  du 
temple,  peut-être  parce  qu’il  était  déjà  le  déversoir  du  sang  et  des 
eaux  des  sacrifices.  —  Je  ne  fais  qu’indiquer  la  ressemblance 
entre  la  Ka‘ba  et  les  sanctuaires  anciens  de  Syrie. 

Les  traditions  que  l’on  vient  de  rappeler  permettent  de  mieux 
comprendre  dans  quelles  conditions  s’effectua  la  reconstruction 
ordonnée  par  Ibn  ez  Zobaïr.  —  Il  la  rétablit,  dit-on,  jusque  sur 
l’emplacement  du  hijr;  il  faut  donc  admettre  qu’on  réussit,  en 
quelques  mois  selon  la  tradition,  à  élever  une  construction  en 
hémicycle,  ouvrage  qui  demande  chez  un  maître  ouvrier  des  con¬ 
naissances  qui  ne  semblent  pas  avoir  été  communes  à  La  Mekke. 
Il  est  d’ailleurs  tout  naturel  qu’Ibn  ez  Zobair  ait  fait  appel  à  des 
ouvriers  étrangers,  syriens  et  persans;  l’intervention  d’ouvriers 
infidèles  dans  la  construction  des  mosquées  est  générale  dans 
l’histoire  musulmane.  Mais  il  est  étrange  que  les  historiens,  si 
curieux  des  détails,  ne  nous  aient  laissé  aucun  renseignement 
précis  sur  un  fait  aussi  intéressant.  Bien  des  choses  échappent 
dans  cette  histoire.  On  trouve- un  tel  parallélisme  entre  les  deux 
reconstructions,  celle  d'El  Walid  b.  el  Moghaïra  et  celle  d’Ibn  ez 
Zobaïr,  et  les  détails  sont  souvent  si  parfaitement  identiques  que 
l’on  craint  un  peu  la  contamination. 

Le  transport  de  la  pierre  noire  paraît  avoir  excité  de  terribles 
jalousies  chez  les  Coréichites,  qui  rappelaient  l’intervention  du 
Prophète.  En  65  hég\,  elle  fut  enlevée  et  remise  en  place  par 

pour  que  la  rûdha  du  Prophète  à  Médine  ne  servit  point  de  qibla.  Il  est  donc  en 
désaccord  avec  la  coutume  indiquée.  Damiyati  (II.  322)  explique  que  la  contra¬ 
diction  n'est  qu’apparente,  car  ces  prophètes  sont  vivants  dans  leurs  tombeaux. 
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Abbâd,  fils  d’cAbd  Allah  b.  ez  Zobaïr,  aidé  de  Jobair,  fils  de 
Chaïba  b.  Othman.  Si  la  tradition  est  exacte,  le  calife  mekkois 
aurait  réservé  cet  insigne  honneur  à  sa  famille,  et  y  aurait  admis 
seulement  un  représentant  de  celle  qui  allait  conserver  le  fruc¬ 
tueux  honneur  d’être  les  gardiens  de  la  Ka‘ba. 

Ibn  ez  Zobair  modifia-  la  disposition  des  portes,  pour  rétablir 
l’antique  construction  d  Abraham.  La  porte  principale  fut  remise 
au  ras  du  sol,  aGn  que  l'accès  de  la  maison  sainte  fut  facile  ; 
selon  la  tradition,  elle  avait  été  surélevée  lors  de  la  reconstruc¬ 
tion  coréichite  et  Abou  Hodaïfa  ben  el  Moghaira  avait  dit  aux 
Coréichites  :  «  Elevez  la  porte  pour  qu'on  ne  vous  arrive  point  à 
l’intérieur,  sauf  par  une  échelle.  S’il  vient  quelqu’un  dont  vous 
ne  vouliez  pas,  vous  le  pousserez  ;  il  tombera  et  cela  sera  un 
bon  exemple  pour  ceux  qui  le  verront1.  »  —  D’autre  part,  il  ou¬ 
vrit  ou  rouvrit  une  seconde  porte,  en  face  de  la  première  et  à 
côté  de  l’angle  yéménite.  Les  auteurs  en  donnent  pour  raison 
que  les  Gdèles,  entrés  par  une  porte,  sortirent  par  l’autre.  On  peut 
penser  qu’une  antique  «  tournée  »  avait  lieu  autour  des  deux 
angles  yéménites  contenant  les  deux  pierres  saintes,  et  que  l’on 
passait  par  deux  ouvertures  pratiquées  dans  l’enceinte  à  ciel 
ouvert  de  l’antique  Ka‘ba. 

Il  est  possible  même  que  ce  rite  fut  antérieur  à  l’enclos  de  la 
maison  sainte,  et  s’accomplit  autour  des  deux  pierres  levées 
isolées2. 

La  hauteur  de  l’édiGce  fut  portée  de  18  à  27  coudées.  —  Des 
plaques  de  marbre  translucide  formèrent  les  lucarnes  de  la  ter¬ 
rasse  ;  on  reconstruisit  l’escalier  de  l’angle  syrien.  —  Une  inau¬ 
guration  solennelle  eut  lieu  en  rejeb  ;  après  avoir  enduit  de 
khalûq  l’édiGce  de  haut  en  bas,  à  l’intérieur  et  à  l’extérieur, 
‘Abd  Allah  ben  ez  Zobair  Gt  une  ‘omra  solennelle,  dont  il  prît 
l’ihrâm  à  Et  Tan‘im3. 

x. 

L  Azr.  H5  et  116.  Moslem  Nawv.  III.  266. 

2.  Cette  hypothèse  contribuerait  à  expliquer  pourquoi  l’on  réunit  sous  une 
même  appellation,  «  les  deux  angles  yéménites  »,  alors  que  la  «  face  »  de  la 
Ka‘ba  est  le  côté  qui  relie  l’angle  de  la  pierre  noire  à  l’angle  ‘irâqi  Elle  expli¬ 
querait  aussi  la  tradition  suivant  laquelle  Mohammed,  avant  l’hégire,  priait  à  la 
fois  vers  la  Ka‘ba  et  vers  Jérusalem,  en  se  tenant  devant  le  côté  qui  joint  l’angle 
yéménite  et  celui  de  la  pierre  noire  ( sirat  halabiya  II.  140).  —  Sur  la  Iva‘ba, 
composée  de  piliers  sacrés,  voir  Rob.  Smith.  Rel.  p.  201 . 

3.  Voir  notamm.  Omda.  4.  584  et  585  ;:  Tabari,  hist.  IL  537.;  Qotb  ed  din, 

p.  82. 
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Alors  deux  rites  nouveaux  apparaissent  ou  réapparaissent  : 
F  admission  des  fidèles  à  l'intérieur  de  la  Ka‘ba  devient  une  cou¬ 
tume  normale  réglée  et  facilitée  par  l’ouverture  d’une  seconde 
porte.  D'autre  part,  il  est  obligatoire  de  toucher,  au  cours  du 
taicâf ,  les  deux  angles  nord  de  la  Ka‘ba,  puisqu’ils  ont  été  recons¬ 
truits  sur  les  fondations  de  l'édifice  d’ Abraham. 

Quand  El  Hajjâj  se  fut  emparé  de  LaMekke1,  il  se  fit  donner  par 
Abd  el  Melik  l’ordre  de  rétablir  la  maison  d'Allah  dans  son  état 
antérieur  ;  le  mur  du  hijr  fut  donc  démoli  et  le  temple  revint  à 
ses  dimensions  réduites.  La  seconde  porte  fut  bouchée,  et  la  cou¬ 
tume  des  visites  rares  à  l’intérieur  de  la  Ka‘ba  fut  définitivement 
établie,  ainsi  que  celle  de  ne  point  toucher,  dans  le  tawaf ,  les 
deux  angles  nord  de  la  Ka‘ba2. 

Les  remaniements  et  restaurations  que  la  Ka‘ba  a  subis 
depuis  le  septième  siècle  sont  de  médiocre  intérêt  pour  lTiistoire 
religieuse  :  on  se  contentera  ici  de  quelques  indications,  en  ren¬ 
voyant,  pour  ce  qui  concerne  les  tentures  de  la  Ka‘ba,  sa  porte  et 
l’intérieur  du  sanctuaire,  aux  renseignements  donnés  plus  loin3. 

L’accident  répété  qui  rendit  nécessaire  des  réparations  plus  ou 
moins  importantes,  ce  fut  toujours  l’inondation  que  les  Mekkois 
parurent  vouloir  conjurer  par  des  barrages  et  des  bassins  de 
décharge,  rapidement  détruits  par  l’absence  d’entretien.  En  297 
(909-910),  les  quatre  angles  de  la  Ka‘ba  sont  submergés  et  Zem- 
zem  déborde,  «  ce  quon  n’avait  jamais  vu4  ».  Déjà  en  202  et 
surtout  en  208  (817  et  823)  sous  El  Mamoun,  les  débris  du  sol 

1.  Le  récit  du  siège  de  La  Mekke  par  El  Hajjaj  a,  dans  Tabari,  des  détails 
d’épopée;  l’orage  et  l’éclat  de  foudre  se  mêlent  au  bruit  des  pierres  laneées  par 
les  machines  de  guerre,  et  El  Hajjâj  doit  les  manier  lui-même  et  répéter  à  ses 
Syriens  effrayés  que  c’est  l’annonce  de  la  victoire  (Hist.  II.  844  et  845).  — 
Tabari  attribue  au  înesjid  el  haram  de  cette  époque  cinq  portes,  dont  chacune 
est  attaquée  par  un  groupe  de  Syriens,  les  gens  de  Himç  à  la  porte  de  la  Iva‘ba 
(?).  ceux  de  Damas  à  Bàb  B.  Chaïba,  ceux  du  Jourdain  à  B.  eç  Çafa,  ceux  de 
Palestine  à  Bab  Jumah,  ceux  de  Qinnesrin  à  Bàb  B.  Sahm  (ibid.  8 49). 

2.  Qotb  eddin  p.  53.  :  latif  p.  92.  Suivant  une  tradition,  Abd  el  Melik  b.  Merwan 
faisant  les  tournées,  maudit  Ibnez  Zobair  qui  avait  fait  parler  faussement  ‘Aïcha. 
On  lui  affirma  que  la  femme  du  P.  avait  réellement  transmis  les  hadiths  sur  l’an¬ 
cienne  Ka‘ba.  Le  calife  aurait  répondu  que  s’il  avait  su,  il  n’àurait  point  démoli 
l'édifice  d’Ibn  ez  Jobair  (Moslem  Naw.  III.  266).  Malek,  consulté  par  l’un  des 
premiers  Abbassides,  recommande  de  ne  jamais  rien  changer  à  l'édifice  actuel. 

On  ne  donne  aucun  détail  sur  la  reconstruction  par  El  Hajjâj.  Il  est  piquant 
que  ce  soit  ce  représentant  honni  des  Oméyyades  qui  ait  reconstruit  la  Maison 
Sainte.  Mais  pourquoi  aucun  détail  sur  ce  travail  odieux,  et  pourtant  vénérable, 
puisque  durable?  —  C’est  l’ancienne  tradition  coréichite?? 

3.  Voir  c.  d.  p.  51  s.;  et  R.  H.  R.  1918  et  tirage  à  part. 

4.  Murûj.  VIII.  276. 
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raviné  avaient  envahi  le  tawâf  et  la  cour  de  la  mosquée;  des 
pèlerins  de  Khorassan  qui  étaient  venu  faire  la  comra  de  ramdhan , 
s’employèrent  à  enlever  avec  leurs  mains  la  terre  amoncelée,  sûrs 
d’obtenir  ainsi  la  bénédiction  divine  :  les  femmes  et  les  jeunes 
filles  y  travaillèrent  toute  la  nuit1.  Pour  cette  période,  les  histo¬ 
riens  abondent  en  mentions  de  cadeaux  faits  par  les  califes  qui 
garnissent  d'or  et  d'argent  les  angles  intérieurs  ou  la  porte  de  la 
Ka‘ba.  Mais  ces  métaux  précieux  sont  aussitôt  volés  par  les 
gouverneurs  de  la  ville  qui  jouissent  en  paix  de  ce  supplément 
de  ressources,  ou  par  de  plus  humbles  larrons  qui  paient  de 
leur  vie  leur  épouvantable  crime2. 

En  1182,  Ibn  Jobaïr  donne  une  description  de  La  Mekke  et 
particulièrement  de  la  Kacba,  qui  sera  largement  utilisée  ici  ; 
c’est  un  document  ancien  et  précis  et  l'on  peut  négliger  la  copie 
qui  en  a  été  faite  par  le  scribe  d’Ibn  Battouta3. 

En  1553,  le  sultan  Soleïman  fit  réparer  la  terrasse  de  la  Ka‘ba. 
Qotb  ed  din  qui  a  été  mêlé  à  l'événement  note  les  mouvements 
populaires  qui  se  manifestèrent  quand  on  voulut  toucher  aux 
murs  de  la  Maison  Sainte.  Un  parti  populaire,  soutenu  ou  excité 
par  les  uléma  protesta ,  qu’il  était  défendu  de  toucher  à  ces 
murailles  qui,  depuis  si  longtemps,  résistaient,  par  la  volonté 
d’Allah,  à  toutes  les  attaques  de  la  nature;  on  devait  attendre 
que  les  murs  fussent  tombés  en  ruines  pour  oser  en  entreprendre 
la  reconstruction4.  Un  auteur  donne  le  texte  d’une  longue  ins¬ 
cription  commémorative  ;  le  mizâb  était  orné  de  plaques  d’argent 
doré;  plus  tard  le  sultan  envoya  une  gouttière  en  or  massif;  et 
l’ancienne  fut  apportée,  pour  la  baraka ,  dans  le  trésor  du  sultan5. 

En  1612,  le  sultan  Ahmed  ordonna  une  restauration  qui  fut 
commémorée  par  une  inscription  qui  subsiste  encore,  encastrée 
dans  le  chaderwânk  droite  du  mkjati.  «  A  ordonné,  dit-elle,  de 
restaurer  la  terrasse  de  la  noble  maison,  de  refaire  à  neuf  le  mizâb 
de  la  miséricorde  et  de  renforcer  les  murs  de  la  maison  sacrée 
d’Allah,  le  sultan  Ahmed,  dans  le  mois  de  moharram  1021 6.  » 

1.  Murûj  VIII.  276. 

2.  Azraqi.  395;  Qotb  ed  din  p.  55. 

3.  Rihla  I.  p.  81  s.  ;  si  l’on  voulait  suivre  l’histoire  de  la  Ka‘ba,  il  faudrait 
tenir  compte  des  descriptions  des  géographes  (éd.  de  Goeje),  et  particulièrement 
de  Moqaddesi.  —  J.  Battouta  I.  303  s. 

4.  Qotb  ed  din.  55  s. 

5.  Qotb  ed  din.  59. 

6.  Batanouni.  104. 
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En  1621,  l’inondation  fut  assez  grave,  non  seulement  pour 
endommager  les  trois  faces  de  la  Ka‘ba,  mais  même  pour  empor¬ 
ter  le  maqâm  Ibrahim.  Une  réfection  complète  fut  ordonnée  en 
1629  par  le  sultan  Murâd  IV1.  Depuis  cette  époque,  les  travaux 
n’ont  rien  changé  d’essentiel  à  l'édifice,  qui  est  en  somme  celui 
que  construisit  Àbd  Allah  ben  ez  Zobéir  en  684,  remanié  par  El 
Hajjaj  et  par  les  réfections  postérieures.  De  la  Ka‘ba  où  vint 
prier  le  Prophète,  il  subsiste  quelques  pierres,  peut-être  les  fon¬ 
dations,  la  pierre  noire  et  sans  doute  la  pierre  aujourd'hui  un  peu 
dédaignée  de  l'angle  yéménite. 

On  trouvera  aussi  des  indications  sur  les  réparations  de  la 
Ka‘ba  dans  Burckhardt  (I.  217  suiv.)2. 

Il  est  ici  sans  intérêt  de  chercher  à  préciser  la  nature  géolo¬ 
gique  de  la  pierre  noire.  Elle  est  encastrée  dans  le  mur  de  laKa‘ba 
à  une  hauteur  d’environ  65  centimètres.  Elle  est  entourée  d’un 
cercle  d’argent  dont  parle  déjà  Ibn  Rosteh3  et  qui  en  réunit  les 
morceaux,  disjoints  par  l’incendie  ou  par  l’incident  carmate  dont 
il  sera  parlé  plus  loin.  Il  semble  plus  utile  de  reproduire  ici  les 
descriptions  des  principaux  auteurs  arabes  ou  européens. 

Voici  la  description  bien  connue  d’Ibn  Jobair  :  «  La  pierre 
noire  bénie  est  accolée  à  l’angle  qui  regarde  vers  l’est.  On  ignore 
de  combien  elle  y  pénètre;  on  dit  qu’elle  entre  à  deux  coudées 
du  mur.  Elle  est  large  de  deux  tiers  d’empan  et  haute  d’un 
empan  et  quelques  nœuds.  Elle  est  en  quatre  morceaux  joints 
ensemble  :  on  dit  que  c’est  le  Carmate  (qu’ Allah  le  maudisse!) 
qui  l’a  brisée.  Ses  bords  sont  renforcés  par  une  bande  d'argent 
dont  la  blancheur  éclatante  brille  sur  l'éclat  noir  de  la  pierre  et 
sur  sa  surface  polie4.  C'est  un  merveilleux  spectacle  qui  apparaît 
ainsi  au  visiteur  et  qui  captive  son  regard.  La  pierre,  quand  on 
la  baise,  a  une  douceur  et  un  moelleux  dont  la  bouche  est  ravie, 
et  qui  l’a  touchée  ne  voudrait  plus  en  détacher  ses  lèvres.  C’est  là 
l’un  des  signes  particuliers  de  la  faveur  divine.  Il  suffît  d’ailleurs 
que  le  Prophète  ait  dit  :  c’est  la  droite  d’Allah  sur  la  terre.  Puisse 

1.  Burckhardt  dit  1627  (I.  181). 

2.  Les  auteurs  admettent  en  général  que  les  ornements  d’or  et  d’argent  ajoutés 
à  la  Ka‘ba  par  des  souverains  ou  de  grands  personnages  sont  licites  ;  il  y  a 
cependant  des  opposants  ( latif ,  110  et  111). 

3.  I.  Rosteh  39. 

4.  Wawell  (p.  166)  dit  que  la  pierre  noire  est  si  complètement  entourée  d’ar¬ 
gent  qu’il  ne  reste  qu’une  toute  petite  place  où  la  baiser. 


Allah  nous  donner  le  mérite  de  la  toucher  et  de  la  presser;  qu'il 
conduise  vers  elle  ceux  qui  brûlent  de  l’atteindre  par  sa  grâce1 2.  » 

Ali  bey,  qui  par  une  erreur  bien  étrange,  traduit  El  Hhajcra 
el  Assouad  [sic)  par  «  pierre  céleste  »,  y  a  vu  «  un  bloc  de  basalte 
volcanique,  parsemé  dans  sa  circonférence  de1  petits  cristaux  en 
points  pailletés  et  rombes  de  feldspath  rouge  de  tuile,  sur  un 
fond  très  foncé,  comme  du  velours  ou  du  charbon  ;  à  l'exception 
de  l’un  des  muscles  ou  proéminences  (Ali  compte  à  la  surface 
une  quinzaine  de  muscles  ou  stries),  qui  est  aussi  un  peu  teint  en 
rouge  ».  Les  contacts  en  avaient  réduit,  selon  lui,  la  surface 
d’une  ligne  par  siècle-. 

Burckhardt  raconte  que  la  pierre  lui  a  fait  l’effet  d'une  masse 
de  lave  bordée  d'un  grand  nombre  de  parties  extérieures  d  une 
matière  blanche  ou  jaunâtre;  d’après  lui,  la  couleur  du  centre 
est  d’un  brun  rouge  foncé  tirant  sur  le  noir.  Burton  en  décrit  la 
surface  comme  «  une  croûte  noire,  à  reflet  métallique,  de  nature 
grossière  et  rude,  mais  usée  et  polie,  et  présentant  l'apparence  de 
la  poix.  La  tradition  rapporte  qu  elle  avait  été  primitivement 
blanche,  et  Mohammed  ibn  Nafi  al  Khozaï,  qui  assista  en  339 
(930-1)  à  la  réinstallation  de  la  pierre  et  qui  put •  l’examiner  avec 
soin,  déclare  que  la  couleur  noire  n’était  qu’à  l'extérieur  et  que 
le  reste  était  d’un  ton  clair  ».  La  pierre,'- selon  des  traditions 
généralement  admises,  a  été  noircie  par  le  contact  matériel  des 
pèlerins  ou  par  l’influence  de  leurs  péchés.  Une  autre  opinion, 
qui  est  ancienne,  l’attribue  plus  simplement  aux  incendies  suc¬ 
cessifs  de  la  Ka‘ba3. 

Il  est  impossible  de  savoir  quel  culte  était  rendu  à  la  pierre 
noire  par  les  anciens  habitants  du  Ilidjaz.  On  vient  de  voir  qu’à 
l’époque  immédiatement  antérieure  à  l’Islam,  la  pierre  noire, 
tout  en  étant  l'objet  d’une  vénération  particulière,  est  une  partie 
de  la  Ka4ba,  sa  pierre  angulaire,  comme  on  essaiera  de  le  préciser 
plus  loin.  II  y  a  là  sans  doute  une  évolution  du  culte,  qui  cache 
les  temps  antérieurs,  et  qui  prépare  l'entrée  de  la  pierre  noire 
dans  le  cycle  de  l’Islam. 

1.  I.  Jobair,  p.  90  1.  2. 

2.  Ali  bey.  II.  348.  Le  hiïif  (p.  34}  dit  qu’on  remarque  à  la  surface  de  la  pierre 
des  points  blancs  qui  s’effacent. 

3.  Burton  I.  182  :  de  Goeje  :  Mémoire  sur  les  Carmates  du  Bahram  et  les  Fati- 
mides,  p.  100  s.  avec  les  références;  voir  p.  147  pour  la  discussion  du  texte  :  les 

Carmates  ont-ils  ou  non  brisé  la  pierre  noire? 
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Peut-être  la  Ka{ba  fut-elle,  à  une  date  ancienne,  le  temple  d'une 
divinité  déterminée,  HobaP  ;  mais  à  l’époque  du  Prophète,  elle 
renfermait  et  elle  était  entourée  d'idoles  diverses,  et  l’opinion  qui 
y  a  vu  une  sorte  de  Panthéon  arabe,  n’est  que  l’exagération  et  la 
transposition  d’une  réalité.  Cette  variété  de  dieux,  loin  d'être  une 
cause  de  résistance,  n’a  fait  que  faciliter  la  destruction  par  le  Pro¬ 
phète  des  images  qui  les  représentaient  et  dont  la  disparition  ne 
fut  cependant  point  complète1 2.  La  Ka‘ba  s’est  sans  effort  adaptée 
à  son  nouveau  rôle  et  est  devenue  la  demeure  du  Dieu  unique, 
invisible  et  lointain,  Allah  Tacâîa.  La  tradition  a  montré  Abra¬ 
ham  la  construisant  sur  Fordre  d’Allah  pour  son  culte,  et  l’igno¬ 
rance  coupable  des  générations  suivantes  a  seule  pu  la  détourner 
de  la  destination  primitive.  La  pierre  noire  a  pris  sa  place  dans 
la  tradition  ;  Allah  l’a  envoyée  à  Abraham  pour  servir  d’angle  à 
sa  maison.  —  Mais  on  le  répète,  la  pierre  noire  avait  participé  à 
un  culte  particulier3  qui  ne  pouvait  s’effacer  de  la  mémoire  des 
peuples;  elle  avait  été  l’idole,  et  elle  conservait  ce  caractère  dans 
l'Islam4 5.  Elle  attirait  les  hommages,  elle  excitait  les  espérances; 
elle  pouvait  aussi  embarrasser  la  religiosité  plus  pure  des  lettrés. 

Cette  hésitation  paraît  être  venue  aux  premiers  adeptes  de 
l’Islam,  intransigeants  dans  leur  foi. 

On  voudrait  pouvoir  dater  et  remettre  dans  son  ambiance  reli¬ 
gieuse  le  hadith  que  les  quatre  grands  recueils  classiques  repro¬ 
duisent  tous  dans  les  mêmes  termes  :  «  Mohammed  ben  Kothaïr 
nous  a  rapporté  :  Sofian  (Eth  Thûri)  nous  a  raconté,  d’après  El 
A'mach,  d’après  Ibrahim,  d’après  4 Abir  ben  Rabi‘;  d’après  Omar 
(qu’ Allah  soit  satisfait  de  lui)  que  ce  dernier  vint  à  la  pierre 
noire,  la  baisa  et  dit  :  Je  sais  bien  que  tu  es  une  pierre  qui  ne 
peut  faire  ni  bien  ni  mal,  et  si  je  n’avais  point  vu  le  Prophète 
(sur  lui  la  prière  et  la  bénédiction  d’Allah)  te  baiser,  je  ne  te 
baiserais  point  h  »  Authentique,  le  propos  est  vraiment  étrange. 
Véritable  fondateur  de  l’Islam,  organisateur  de  la  conquête, 
calife  qui  ht  assembler  le  Coran,  Omar  apparaît  bien  comme  le 

1.  Voir  Wellhausen.  Reste  p.  75;  Azraqi  p.  76. 

2.  Voir  c.  d.  p.  56. 

3.  Sur  le  culte  de  bétyles,  voir  Gsell.  Hist.  Af.  N.  IV.  372  et  notes. 

4.  Comme  le  maqâm,  la  pierre  noire  était  un  corindon  qui  descendit  du  para¬ 
dis  à  La  Mekke  :  Azraqi  (p.  229)  sait  exactement  où  et  cite  les  maisons  qui  en 
sont  voisines.  —  Il  retournera  au  paradis,  à  la  fin  des  temps  ( ‘OVnda  IV.  608’). 

5.  De  Goeje  :  Carmathes  p.  102  et  notes;  Moslem-Nawawi  III  ;  Bokhari  tr.  I. 
517  s.;  Omda  IV.  605. 
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maître  de  la  nouvelle  doctrine,  et  on  accepte  volontiers  le  mot  de 
Renan  qui  en  fait  le  Saint  Paul  de  l’Islam1.  Mais  il  est  grave  de 
le  considérer  comme  un  monothéiste  complet  et  conséquent, 
détaché  de  toutes  les  croyances  de  son  enfance  et  si  éloigné  de  la 
pensée  même  du  Prophète.  Dans  la  chaîne  des  traditionnistes, 
dans  Yisnâd  de  ce  hadith,  le  nom  de  SoGan  eth  Thûri  est  celui 
d’un  indépendant  et  d’un  mystique  qui  semble  s’être  imposé  par 
son  savoir  et  son  caractère;  son  maître  el  Asmach  avait  des  ten¬ 
dances  antiabbassides2.  Le  hadith  est  la  manifestation  d’un  esprit 
purement  monothéiste  et  si  philosophique  qu’on  est  un  peu  tenté 
d’arrêter  ses  isnâd  au  nom  de  Sofian  eth  Thûri.  Les  théologiens 
de  l’époque  classique,  qui,  comme  el  ‘Aïni,  unissent  au  respect 
de  toutes  les  traditions  et  de  tous  les  rites  de  l'Islam,  le  souci 
constant  du  commentaire  théologique  et  rationaliste,  ont  donné 
une  explication  très  moderne  du  hadith  :  Omar  a  craint  que  les 
musulmans  ne  continuent  à  baiser  la  pierre  noire  avec  les  inten¬ 
tions  du  culte  antéislamique  et  qu’ils  ne  comprennent  point  que 
l’accomplissement  de  ce  rite  n’est  «  qu’un  acte  de  vénération 
pour  Allah  et  de  respect  pour  les  ordres  de  son  Prophète3.  » 

Le  hadith  d’Omar  est  le  point  de  départ  et  l’expression  d’une 
interprétation  nouvelle  et  conciliante  du  vieux  rite.  Pour  que 
celui-ci  garde  auprès  des  fidèles  foute  sa  signification  et  toute 
son  autorité,  il  faut  que  la  pierre  noire  conserve  la  présence  du 
dieu  qu’elle  renfermait  avant  la  prédication  de  Mohammed  et  que 
le  rite 'maintienne  le  contact  avec  lui.  Mais  ce  dieu,  dont  les  con¬ 
naissances  actuelles  sur  l’antéislam  ne  permettent  pas  de  savoir 
le  nom  et  qui,  sans  doute,  n’en  avait  point,  a  été  remplacé  par 
Allah  :  et  le  point  de  contact  entre  les  deux  cultes  est  assuré.  — 
Cependant  l'interprétation  philosophique,  donnée  plus  haut,  ne 
pouvait  remplacer,  dans  la  conscience  populaire,  la  primitive 
croyance.  La  foule  a  adopté  les  interprétations  mystico-anthro- 
pomorphiques.  Pour  elle,  la  pierre  noire  est  «  la  main  droite 
d’Allah  sur  la  terre4  ».  Le  baiser  et  l’attouchement  de  la  main, 

1.  Etudes  Hist.  Rel.  5e  éd.  1862,  p.  250. 

2.  Ibn  Khalliqan,  tr.  I.  576  et  587. 

3.  ‘Aini  (lomda  IV.  606  et  607)  cherche  à  établir  un  principe  général.  Il  con¬ 
clut  que  l'on  peut  baiser  le  tombeau  du  Prophète  et  sa  chaire,  la  chemise  d’Ech 
Chaféi,  le  Coran,  les  livres  de  hadith,  les  tombeaux  des  saints.  Il  n’est  point 
surprenant  qu’au  quatorzième  siècle  le  culte  des  reliques  soit,  organisé  dans 
l’Islam  orthodoxe. 

4.  I.  Jobair  v.  p.  41  c.  d.  ;  latif  p.  35. 
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pratiqués  par  le  fidèle,  établissent  un  contact  direct'  avec  la  main 
d'Allah  :  c’est  avec  lui  le  symbole  de  l'union  mystique,  du  pacte, 
l’équivalent  du  frappement  des  mains  tendues  par  lequel  deux 
contractants  lient  leurs  volontés  pour  un  engagement  indisso¬ 
luble.  L’explication  symbolique  a  maintenu,  aux  yeux  de  tous, 
la  présence  du  dieu  dans  la  pierre  sacrée,  et  elle  lui  a  conservé 
toute  sa  puissance  de  sainteté  active  et  contagieuse. 

Et  cet  anthropomorphisme  grossier  est,  comme  dans  d'autres 
cultes,  utilisé  dans  un  but  religieux  et  moral.  La  pierre  noire  est 
l’œil  d’Allah,  ouvert  sur  les  bonnes  et  les  mauvaises  actions  des 
hommes;  ce  sont  leurs  péchés  qui  ont  altéré  sa  pureté  primitive. 
Elle  était  un  corindon  blanc  ;  mais  Allah  n’a  pas  pu  lui'  conserver 
sa  blancheur  devant  les  actes  de  rébellion  des  humains  ;  mainte¬ 
nant  ils  sont  sans  effet  sur  elle.  Mais  elle  continue  à  les  bien 
voir  et  à  entendre  les  paroles  coupables;  elle  les  retient  et  les 
conserve  jusqu’au  jour  du  Jugement  dernier,  où  elle  viendra 
apporter  son  témoignage1. 

Cette  théorie  s’appuie  naturellement  sur  un  hadith,  et  c’est 
celui-là  même  où  Omar  n’accepte  qu’à  contre-cœur  le  culte  païen 
de  la  pierre  noire  :  il  est  vrai  qu’il  est  complété  par  l’intervention 
d’‘Ali,  qui  joue  là  son  rôle  supérieur  d'inspiré  et  de  révélateur, 
en  direction  du  mysticisme  et  de  l’anthropomorphisme2.  «  Nous 
sortîmes  avec  ‘Omar  ben  el  Khattâb  pour  nous  rendre  à  La  Mekke. 
Quand  nous  commençâmes  les  tournées,  il  s'arrêta  devant  la 
pierre  et  dit  :  Par  Allah,  je  sais  bien  que  tu  es  une  pierre  qui 
ne  peut  faire  ni  mal  ni  bien,  et  si  je  n’avais  point  vu  le  Prophète  te 
baiser,  je  ne  te  baiserais  point.  Puis  il  la  baisa  et  fit  les  tournées. 
‘Ali  (sur  lui  le  salut!)  lui  dit  :  «  Mais  vraiment,  Prince  des 
Croyants,  elle  fait  et  mal  et  bien.  —  Et  en  vertu  de  quoi?  où  cela 
se  trouve-t-il?  —  Dans  le  livre  d’Allah.  —  Où  cela  est-il 
dans  le  livre  d’Allah?  —  [Ali  cite  Coran  7.  171 ,  verset  relatif  à  la 
postérité  d'Abraham  et  à  l'engagement  qu’elle  prend  envers 
Allah,  et  ajoute]  Quand  Allah  eut  créé  Adam,  il  lui  frotta  le  dos; 

1.  Azraqi,  228,  232  et  233;  Fath  el  MuHn  475.  Voir  c.  d.  p.  46,  note  2. 

2.  Ce  hadith  est  donné  par  Azraki  p.  228  et  229  avec  les  isnâds  suivants  : 
Abou  1  Walid,  Mohammed  ben  Abi  Omar,  ‘Abd  el  ‘Aziz  ben  ‘Abd  es  Samad  el 
‘Ami?  ;  le  père  de  celui-ci;  Abou  Ilaroun  el  ‘Abdi;  Abou  Sa‘id  el  Khadari.  — 
La  formule  appliquée  à  ‘Ali  est  celle  des  prophètes  :  ce  détail  précise  les  ten¬ 
dances  du  hadilh.  —  Il  est  aussi  dans  Omdat  el  Qâri  t.  IV.  606,  qui  cite  Azraqi, 
mais  signale  un  chaînon  faible  du  hadith:  Abou  Haroun  ‘Amâra  ben  Juwîn. 
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puis  il  fît  sortir  sa  postérité  de  son  épine  dorsale  et  il  leur  apprit 
qu'il  est  le  inaîtrè  et  qu’ils  sont  les  esclaves.  Il  écrivit  leur  enga¬ 
gement  sur  un  parchemin  (/’agq/).  Or  cette  pierre  avait  deux 
yeux  et  une  langue  ;  il  lui  dit  :  «  Ouvre  ta  bouche  et  avale  ce 
parchemin  ».  Puis  il  la  mit  en  ce  lieu,  en  lui  disant  :  «  Tu  témoi¬ 
gneras  au  jour  du  jugement,  en  faveur  de  celui  qui  aura  rempli 
son  engagement.  »  Omar  dit  :  «  Qu'Allah  me  garde  de  vivre 
parmi  des  gens  dont  tu  ne  sois  pas,  ô  Abou  1  Hassan  ! 1  » 

Cette  doctrine  anthropomorphiste,  qui  a  été  développée  par  les 
auteurs2,  a  été  poussée  jusqu’aux  plus  extrêmes  limites,  ce  dont 
témoigne  le  petit  fait  suivant  :  Un  cheikh,  tandis  qu’il  se  trouve 
dans  le  hijr,  subit  un  assaut  terrible  de  la  Ka‘ba  qui  retrousse  sa 
kiswâ  pour  s’élancer  vers  lui.  Mais  peu  après,  il  baise  pieuse¬ 
ment  la  pierre  noire  qui  lui  dévoile  ses  mystères  les  plus  cachés,, - 
et  il  se  familiarise  avec  la  Ka'ba  au  point  de  lui  adresser  sept 
rasâ\il ,  autant  que  le  tawâf  compte  de  tours3. 

Les  théologiens  réfléchis  de  l’Islam  ont  bien  compris  où 
menaient  de  telles  croyances.  ‘  Aini  commentant  le  hadith  Omar- 
Ali,  en  conclut  notamment  que  les  objets  inanimés  ne  sont  point 
muets,  que  les  cailloux  (des  lapidations  de  Mina)  célèbrent  les 
louanges  d’Allah  et  que  la  pierre  noire  parle4.  Ils  n'ont  pas 

1.  Ghazâli,  qui  rapporte  le  hadith  ( Ihya  I.  173),  ajoute  que  le  Prophète  baisa  la 
pierre  noire,  et  sanglota  bruyamment  et  dit  à  ‘Aichâ  qui  était  derrière  lui  : 

«  c’est  ici  que  couleront  les  larmes!  »>  C’est  un  bon  exemple  du  développement 
des  larmes  dans  la  pratique  musulmane  sous  l’influence  du  mysticisme.  Mais  il 
est  presque  comique  de  lire  dans  le  commentaire  de  Murtadha  que  c’était 
‘Omar  qui  était  derrière  le  Prophète,  et  que  c’est  lui  qui  a  prononcé  la  phrase 
sur  les  larmes. 

2.  «  Allah  a  envoyé  l’angle  noir  (er  rukn  el  aswad),  qui  a  deux  yeux  dont  il 
voit  et  une  langue  avec  laquelle  il  parlera  :  il  témoignera  véridiquement  pour 
tous  ceux  qui  l’ont  touché  ».  (Omda  IV.  608;  Azraqi  228  et  229).  —  «  Le  rukn , 
dit  Ibn  Abbâs  (d’après  Aboul  Walid,  etc.)  est  la  droite  d’Allah  sur  la  terre;  il 
touche  par  lui  la  main  de  ses  adorateurs,  comme  l’un  de  vous  (les  Arabes) 
touche  la  main  de  son  frère  »  (Azraqi  ibid.)  ‘Aini  (Omda  IV.  607)  cite  aussi  ce 
hadith  d’après  Abou  Obaïda  ( gharib  el  hadith )  et  d’après  El  Jundi  ( fadhâil 
Mekka),  et  un  passage  d’El  Muhibb  et  Tabari  :  «  quand  un  roi  tend  la  main,  on 
la  lui  baise;  il  est  tout  naturel  que  l’on  fasse  de  même  pour  Allah  ».  Pour  ibn 
Maja  ( sunân ),  c’est  un  muçâfaha.  —  Suivant  un  hadith  de  Mahdi  ben  Abi  1 
Mahdi  remontant  à  ïkrima,  «  la  pierre  noire  est  la  droite  d’Allah  sur  la  terre. 
Celui  qui  n’a  pas  pu  participer  à  la  «  reconnaissance  »  ( baya )  du  Prophète  frotte 
la  pierre  imasaha )  et  «  reconnaît  »  Allah  et  son  Prophète  (Omda  ibid.  ;  Azr.  228). 
—  Selon  Salman  el  Farisi,  la  pierre  a  des  yeux,  une  langue  et  des  lèvres  (Azr. 
230;  Omda  608).  Un  autre  texte  (ibid.)  confond,  pour  le  témoignage  au  jour  du 
jugement,  la  pierre  noire,  le  maqâm  et  Abou  Qobàïs.  —  Voir  aussi  latif  p.  37. 

3.  Ithàf  IV.  284.  —  La  Ka‘ba,  dit  le  latif  (p.  65),  se  plaignait  jadis  des  idoles 
qui  l’entouraient;  elle  gémit  aujourd’hui  des  fautes  des  pèlerins. 

4.  ‘Omda.  IV.  608. 
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pensé  qu'ils  rejoignaient  ainsi  les  vieilles  notions  antéislarniques ; 
les  anciens  Arabes,  comme  tous  les  primitifs,  admettaient  indif¬ 
féremment  la  présence  des  dieux  dans  des  animaux,  dans  des 
plantes  ou  dans  des  pierres1,  et  manifestaient  ainsi  la  conception 
première  de  la  nature  qui  distingue  imparfaitement  la  frontière 
où  l'on  passe  de  l’inorganique  au  vivant.  Par  un  détour  singu¬ 
lier,  la  science  moderne  renonce,  elle  aussi,  à  la  notion  des  '<  trois 
règnes  de  la  nature  »  qui  avait  parue  si  claire  aux  générations 
précédentes. 

Sans  doute,  des  théologiens  s’efforcent  de  ne  point  mêler 
directement  Allah  à  la  vie  de  la  pierre  noire.  Elle  est  sainte 
parce  qu'elle  a  été  apportée  du  paradis  par  Jabril  et  qu'elle  y 
retournera2.  —  Allah  avait  chargé  un  ange  de  veiller  sur  Adam 
dans  le  paradis;  quand  il  décida  la  chute  du  premier  homme,  il 
changea  l’ange’ en  une  pierre  qui  a  ainsi,  d'une  façon  latente,  des 
mains,  une  langue,  des  oreilles,  des  yeux,  pour  voir,  entendre, 
parler,  au  jour  du  jugement3. 

Dans  la  transformation  qu'elle  a  subie,  la  pierre  noire  a  perdu 
l'une  de  ses  vertus  les  plus  actives,  la  faculté  de  guérir.  C'est  la 
faute  des  infidèles  au  culte  d’Allah  qui  l’ont  si  longtemps  tou¬ 
chée  :  «  Sans  les  mains  des  gens  de  la  Jahiliya  ( jâhilin ),  qui 
l’ont  touchée,  dit  Ibn  ‘Abbâs,  elle  guérirait  l’aveugle  de  naissance 
et  le  lépreux4».  On  comprend  très  bien  le  mécanisme  magique 
de  cette  altération,  l’activité  sainte  de  la  pierre  a  été  en  partie 
diminuée  par  les  contacts  impurs  ;  elle  a  été  en  partie  désacralisée^ 
et  son  changement  de  couleur  a  marqué  la  modification  de  son 
état.  — -  Cependant  la  foi  en  ses  vertus  curatives  n’a  pas  disparu 

1.  Rob.  Smith.  Relig.  p.  85  et  86.  —  Yaqût  (moljam  IV.  622),  donne  une  expli¬ 
cation  de  l’expansion  du  culte  des  pierres  en  Arabie,  qu’il  est  intéressant  de 
noter  comme  un  bon  exemple  de  la  méthode  théologique  en  sociologie  :  les 
Arabes  de  toute  la  péninsule  venaient  à  La  Mekke  faire  le  hajj  et  la  ‘omra;  ils 
prenaient  des  pierres  du  huram,  les  emportaient  et  les  sculptaient  sur  le  modèle 
des  idoles  ( açnâm )  de  La  Mekke.  Revenus  chez  eux,  ils  prenaient  chacune  de  ces 
pierres  pour  qibla  de  leurs  prières:  ils  faisaient  des  tournées  autour  d’elles  et 
venaient  s’y  frotter.  Ainsi  s’était  répandu  le  culte  des  pierres  en  imitation  de 
celui  des  idoles  de  la  Ka‘ba. 

2.  Omda.  IV.  608  ;  Azraqi.  p.  230. 

3.  Damyati.  II.  345.  —  Allah  lit  sortir  des  flancs  d’Adam  toute  sa  postérité 
future,  et  à  tous  il  fit  prendre  l’engagement  de  lui  obéir;  ce  pacte  fut  inscrit 
sur  une  feuille  qu'il  fit  ensuite  avaler  à  la  pierre,  en  lui  ordonnant  d’en  témoi¬ 
gner,  au  jour  du  jugement  (Azraqi  p.  229;  Fath  el  mu'in  p.  475).  —  «  Celte  pierre 
que  vous  voyez  (Josué  XXIV.  26),  vous  servira  de  témoignage  qu'elle  a  entendu 
toutes  les  paroles  que  Yahvé  vous  a  dites;  »  voir  Dussaud  sacrifice  p.  222  et  226. 

4.  Azraqi,  227  à  230  ;  Omda.  IV.  608. 
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entièrement,  et  elles  se  sont  étendues  à  la  Kacba  tout  entière. 
Après  l’incendie  de  la  Ka‘ba,  Çafia  bent  Chaïba  ramasse  des 
pierres  tombées  de  l’angle  noir  (errukn  al  aswad)  et  dit  à  sa  sœur, 
mère  de 1 2 3  4Abd  Allah  ben  ‘  Amir,  qui  fait  la  4 omra  :  «  Lave-les  ; 
Allah  en  fera  un  remède  pour  les  malades  ».  Elle  les  emporte 
donc  hors  du  haram  :  mais  tous  les  gens  de  la  caravane  tombent 
malades;  il  faut  rapporter  les  pierres,  car  Allah  ne  permet  point 
qu’on  emporte  rien  de  son  haram1. 

Le  caractère  sacré  de  la  pierre  noire  est  raffermi  par  un  fait 
sur  lequel  l'attention  ne  semble  pas  s’être  suffisamment  fixée  :  elle 
est  la  pierre  angulaire  de  la  Ka‘ba,  hajar  er  rukn.  Quand  Abra¬ 
ham  construit  la  maison  d'Allah,  disparue  au  moment  du  déluge, 
il  trouve  aisément  toutes  les  pierres  qui  lui  sont  nécessaires  pour 
élever  l'édifice ,  sauf  une  qu'il  demande  en  vain  à  Ismaël;  c’est  la 
pierre  angulaire  qui  complétera  l’édifice  et  qui  en  sera  le  point 
essentiel.  Quand  les  Jorhom  quittent  La  Mekke,  ils  mettent  en 
sûreté  dans  le  puits  de  Zemzem  (?)  les  deux  gazelles  sacrées  et 
la  «  pierre  de  l’angle2  ».  —  Quand  les  Coréichites  reconstruisent 
la  Ka4ba,  tout  le  monde  est  d'accord  pour  reconnaître  à  chacune 
des  quatre  tribus  la  propriété  du  côté  de  la  Ka4ba  qu’elle  a  cons¬ 
truite;  où  le  désaccord  commence  entre  les  quatre  chefs,  c'est 
pour  )a  pose  de  la  pierre  angulaire,  et  il  faut  l’habileté  et  l’as¬ 
cendant  du  Prophète  pour  que  l’accord  se  fasse;  d’ailleurs  c’est 
lui  qui  met  à  sa  place  la  pierre  essentielle.  Le  nom  de  «  pierre 
‘de  l'angle  »  permute,  dans  les  textes,  avec  celui  de  «  pierre 
noire8  ».  Suivant  une  autre  tradition  attribuée- à  Ali  et  qui  est 
«  faible  »  pour  la  critique  européenne  comme  pour  la  critique 
musulmane,  les  Coréichites  retrouvèrent,  au  même  moment,  la 
pierre  d'un  autre  angle,  où  l’on  lisait  cette  inscription  :  «  Moi, 
Yafar  ben  Abd  Qora  (Ozza?),  je  répète  la  salutation  à  mon  Sei¬ 
gneur  depuis  trois  mille  ans4  ».  Enfin  à  l’angle  de  la  pierre  noire, 
à  l’angle  essentiel,  la  muraille  actuelle  recouvre  l’ancienne  et  le 
chaderwân  se  confond  avec  elle5.  Si,  comme  je  le  pense,  le  fait 
est  très  net,  il  est  facile  de  le  classer  dans  une  série.  Chez  tous 
les  anciens  peuples  de  l’Orient  proche,  chez  les  Assyro-Babylo- 

1.  Azr.  p.  231  ;  voir  p.  6  et  7  c.  d. 

2.  Tabari.  Hist.  I.  1132.  13. 

3.  Voir  p.  107  s.  et  335  c.  d. 

4.  Azraqi  118. 

5.  Ghazali  I.  179. 
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mens,  chez  les  Egyptiens,  chez  les  Hébreux,  les  angles  des  bâti¬ 
ments  avaient  un  caractère  sacré,  et  les  pierres  en  étaient  pla¬ 
cées  avec  des  rites  et  des  sacrifices  spéciaux1. 

Un  fait  historique,  mieux  que  toutes  les  doctrines,  précise  la 
valeur  religieuse  de  la  pierre  noire,  c’est  l'expédition  des  Car- 
mates.  En  s'emparant  de  La  Mekke,  il  semble  bien  que  l'un  de 
leurs  buts  essentiels  ait  été  d’enlever  la  pierre  noire  et  peut-être 
le  maqâm.  De  Goeje  paraît  avoir  eu  pleine  raison  de  repousser 
l’explication  suivant  laquelle  Abou  Tahir,  le  chef  des  Carmates, 
avait  le  projet  de  créer  à  Lahsa  ou  à  Coufa  une  concurrence  à  La 
Mekke;  c’est  cependant  la  tradition  courante  :  «  Abou  Tahir 
suspendit  la  pierre  noire  au  septième  pilier  de  la  mosquée  de 
Coufa  du  côté  ouest,  dans  l’espoir  que  le  hajj  y  serait  transféré; 
puis  en  317  (929),  il  la  transporta  à  Hajar  »2.  En  tout  cas, 
l’opinion  musulmane  ne  s’étonne  pas  autrement  que  les  Carmates 
aient  attribué  une  telle  importance  à  la  pierre  noire  dans  les 
cérémonies  du  hajj .  11  est  vrai  que  le  même  auteur  dit  nettement 
qu’Abou  Tahir  croyait  que  la  pierre  noire  était  «  l’aimant  des 
hommes  »,  et  que  c’est  pour  cette  raison  qu’il  l’emporta;  il  espé¬ 
rait  acquérir  ainsi  une  puissance  magique  de  première  valeur. 
Cette  croyance  s’expliquerait  aisément.  Les  musulmans,  tournés 
cinq  fois  par  jour  vers  la  Ka‘ba  et  attirés  vers  elle  par  l’accom¬ 
plissement  de  la  lomra  et  du  hajj,  y  voyaient  le  nombril  du 
monde  et  la  géographie  rapportait  toutes  les  directions  et  toutes 
les  mesures  à  la  qibla.  Cette  notion  rejoignait  par  ailleurs  celle 
de  la  pierre  magnétique  qui  exerce  sur  les  hommes  une  influence 
irrésistible,  la  pierre  de  baht  ;  on  la  retrouve  couramment  dans 
le  folklore  arabo-persan.  Peut-être  ne  faut-il  donc  point  accepter 
entièrement  l’opinion  de  de  Goeje  qui  pense  qu’Abou  Tahir  avait 
le  dessein  «  de  détruire  la  religion  tout  entière  ».  Si  le  carac¬ 
tère  athée  et  négatif  de  la  doctrine  ésotérique  du  Carmatisme  pou¬ 
vait  s’imposer  nettement  à  des  esprits  cultivés,  il  ne  semble 
point  qu’il  put  agir  sur  les  masses  imprégnées  de  survivances 
magiques  et  qu’il  leur  ait  été  une  raison  de  s’élancer  contre  La 
Mekke.  Les  Carmates  étaient  beaucoup  plus  accessibles  à  la 

L  Voir  nolam.  G.  Barton  in  Hastings  Dict.  IV.  119-121  ;  Massignon.  Ifallaj  I.  67. 

2.  lOmdcL  IV.  609.  Un  bon  résumé  de  la  tradition  est  latif  p.  37,  avec  l’indica¬ 
tion  du  rachat  par  El  Moti‘  billah  ou  par  El  Fadhl  b.  el  Moqtadir  pour 
30.000  dinars. 
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croyance  en  une  pierre  magique,  qu’ils  allaient  conquérir,  tout 
en  détruisant  un  foyer  d'hérésie.  Les  idées  les  plus  diverses 
peuvent,  sous  une  direction  matérielle  unique  et  forte,  concourir 
à  une  action  commune1. 

Ce  n’est  pas  le  lieu  d'exposer  ici  les  événements  qui  accompa¬ 
gnèrent  la  prise  de  La  Mekke  par  les  Carmates;  de  Goeje  l’a  fait 
excellemment.  Le  fait  saillaiit,  c’est  la  violation  du  haram,  et 
ensuite  du  sanctuaire  lui-même.  Renouvelant  l’acte  exceptionnel 
qui  n'était  permis  qu’au  Prophète  seul,  le  chef  des  Carmates 
pénétra  sur  le  territoire  sacré,  sans  avoir  observé  les  rites  de 
Yihrâm  et  sans  avoir  déposé  ses  armes.  On  massacra  les  pèlerins 
accrochés  aux  voiles  de  la  Ka‘ba,  qui  auraient  dû  les  protéger 
contre  toute  atteinte  à  leur  vie  et  à  leur  liberté  ;  le  droit  d’asile 
de  la  maison  sainte  était  donc  violé.  Sans  doute  les  historiens 
exagèrent  le  massacre2,  et  il  y  eut  surtout  un  copieux  pillage 
auquel  la  foule  inekkoise,  elle  aussi,  semble  avoir  pris  part. 
Mais  L’impiété  était  consommée,  et  les  Carmates  y  ajoutèrent 
leurs  railleries  pour  ce  Dieu  qui  protégeait  si  mal  son  sanctuaire. 
Ils  s’emparèrent  de  la  pierre  noire3:  les  chameaux  qui  l’empor¬ 
tèrent  à  Lahsa  périrent  les  uns  après  les  autres,  frappés  de  la 
colère  divine  ;  au  contraire,  celui  qui  la  rapporta,  étique  au 
départ,  engraissa  à  vue  d’œil  durant  le  trajet4.  —  Cependant 
l’envoyé  des  Carmates,  chargé  de  la  restituer,  eut  la  fantaisie  de 
jeter  dans  l'esprit  des  Mekkois  un  doute  terrible;  il  pouvait  ne 
rapporter  qu’un  gros  caillou  quelconque.  Heureusement  les 
juristes  se  rappelaient  que  la  pierre  sainte  surnageait  dans  l’eau 
et  qu’elle  était  inattaquable  au  feu,  et  l’on  fit  aussitôt  l'expé¬ 
rience  qui  fut  concluante  ;  le  Carmate  en  fut  pour  son  inutile 
insolence5. 

Les  Carmates  ne  purent  s’emparer  du  mizâh  ;  ils  avaient  pour- 


1.  Omda,  IV,  609;  Abou  Mahasin  II,  232;  Ibn  ei  Athir  VII,  153;  de  Goeje  op. 
laud.  p.  113  ;  sur  le  baht  :  Chauvin  :  Bibüog.  Arabe.  IV.  32.  n°  16;  ma  traduc¬ 
tion  des  10. 1  nuits,  surtout  p.  333  s. 

2.  Les  morts,  dit  la  l0mda,  furent  jetés  dans  le  puits  de  Zemzem.  On  verra 
plus  loin  que  l'auteur  ne  devrait  pas  s’indigner  de  cet  acte  comme  un  sacrilège  : 
selon  la  croyance  populaire,  mourir  dans  l’eau  de  Zemzem,  s’est  s’assurer  l’en- 
trce  du  paradis.  —  Gomp.  Fâsi  241. 

3.  Qotb  ed  din,  p.  162  s.,  sait  tous  les  détails  :  le  nom  du  maçon  qui  l’a 
arrachée  de  la  Ka‘ba,  le  14  zou  1  hijja  317,  comme  celui  de  l’artisan  qui  l’a 
remise  en  place. 

4.  Omda,  IV,  609;  Qotb  ed  din,  p.  166. 

5.  Cette  belle  histoire  est  d’ailleurs  une  invention  tardive  :  hidnya ,  p.  78. 
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tant  enfoncé  la  porte  de  la  Ka‘ba,  et  l’un  d’eux  monta  sur  la 
terrasse  pour  détacher  la  gouttière  sacrée  ;  il  en  fut  précipité  et 
tomba  dans  l’enfer1.  —  Ils  ne  réussirent  pas  davantage  à  prendre 
le  maqâm  Ibrahim  ;  car  les  gardiens  du  temple  l’avaient  caché 
dans  l’un  des  quartiers  ( chilâb )  de  La  Mekke 2. 

L'intérieur  de  la  Ka‘ba  est  dénué  de  toute  valeur  artistique. 

Trois  piliers  de  bois  soutiennent  la  terrasse,  et  le  plafond  ne 
semble  pas  être  orné.  Les  murailles  sont  couvertes  de  plaques 
de  marbre,  au-dessus  desquelles  court  un  bandeau  de  métal  ou 
de  bois  doré.  Le  sol  est  pavé  de  mosaïque.  Des  objets  précieux 
offerts  à  la  maison  sainte  sont  suspendus  aux  plafonds  ou  accro¬ 
chés  aux  murs.  Il  serait  sans  intérêt  d’essayer  de  faire  l’histoire 
de  cet  aménagement  intérieur  qui  a  souvent  varié,  au  cours  des 
temps,  et  il  suffira  de  donner  ici  les  descriptions  d’Ibn  Jobair 
(1182)  et  de  Batanouni  (1910),  accompagnées  de  quelques  indi¬ 
cations  extraites  d’autres  auteurs3. 

«  La  porte  vénérable4  est  élevée  de  onze  empans  et  demi  au- 
dessus  du  sol5.  En  argent  doré,  d’un  art  merveilleux  et  d’une 
forme  admirable,  elle  retient  les  regards  par  sa  beauté,  et  la 
grandeur  dont  Allah  a  revêtu  sa  maison  inspire  un  craintif  res¬ 
pect.  Les  deux  montants  de  la  porte  sont  de  même  matière,  ainsi 
que  le  linteau,  surmonté  d’une  tablette  d'or  pur  d’une  hauteur 
de  deux  empans.  A  la  porte,  deux  grands  anneaux  d’argent 
auxquels  est  accroché  le  loquet  de  la  porte.  Elle  regarde  vers 
l’est;  sa  largeur  est  de  huit  empans,  sa  hauteur  de  treize,  et  le 
mur  qui  l’entoure  a  une  épaisseur  de  cinq  empans. 

«  L’intérieur  de  la  maison  vénérable  est  pavé  de  marbre  de 
couleurs  variées,  ainsi  que  les  murailles.  Elle  s’élève  sur  trois 
colonnes  en  bois  de  teck  et  fort  hautes  ;  ces  colonnes  qui  sont  à 
quatre  pas  l’une  de  l'autre  s’élèvent  au  milieu  de  la  Ka‘ba  dans 
le  sens  de  la  longueur.  L’une  de  ces  colonnes,  la  première, 
fait  face  au  milieu  du  côté  qu’encadrent  les  deux  angles  yéménites 
et  elle  en  est  à  trois  pas  environ;  et  la  troisième  colonne,  la  der- 

1.  Omda,  IV,  p.  609. 

2.  Qotb  ed  din,  p.  162. 

3.  Voir  Burckhardt  I.  238  s. 

4.  Jobair,  p.  82,  1.  13.  —  Comp.  Nassiri  Khosrau  p.  202  s. 

5.  Conf.  I.  Hawqal  p.  24;  Moqaddesi  p.  71. 
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nière,  est  en  face  du  milieu  du  côté  qu'encadrent  les  deux  angles 
d’Iraq  et  de  Syrie. 

«  Toute  la  moitié  supérieure  des  murailles,  sur  les  quatre  côtés, 
est  recouverte  d’argent  doré,  si  profondément  qu’en  le  voyant 
on  s’imagine  que  c’est  une  plaque  d’or  véritable; 

«  Le  plafond  de  la  Maison  est  tendu  d’une  étoffe  de  soie  de 
diverses  couleurs _ 

«  Elle  a  cinq  lucarnes,  fermées  de  verre  iraqien,  magnifiquement 
gravé;  il  y  en  a  une  au  centre,  et  une  à  chaque  angle,  mais 
l’une  d’elles  n’est  point  apparente,  car  elle  se  trouve  sous  l’arcade 
dont  on  parlera  plus  loin.  Entre  les  colonnes,  il  y  a  des  arcs 
d’argent,  au  nombre  de  treize,  dont  un  en  or  (s/c). 

«  En  entrant,  dès  la  porte,  on  trouve  à  sa  gauche  l’angle  à 
l’extérieur  duquel  se  trouve  la  pierre  noire  :  on  y  voit  deux 
coffres  qui  renferment  des  exemplaires  du  Coran.  Au-dessus  de 
ces  coffres,  deux  petites  portes  d’argent,  ressemblant  à  des 
fenêtres,  s’élèvent  au-dessus  du  sol  à  plus  d’une  hauteur 
d’homme  et  sont  accolées  à  l’angle  du  coin  de  la  pierre  noire 
Il  en  est  de  même  au  coin  suivant,  c’est-à-dire  à  l’angle  yémé- 
nite;  mais  là,  elles  en  ont  été  détachées  et  il  ne  reste  que  le  bois 
auquel  elles  adhéraient.  Elles  subsistent  à  l’angle  Syrien,  ainsi 
qu’à  l’angle  Iraqien. 

«  (Le  visiteur  en  entrant)  a  à  sa  droite  l’angle  Iraqien.  On  y 
voit  une  ouverture,  dit ehâb  er  rahma,  «porte  de  la  miséricorde  », 
par  laquelle  on  monte  sur  la  terrasse  de  la  Maison  Sainte.  Elle 
est  surmontée  d’une  arcade,  qui  touche  à  la  partie  supérieure  de 
la  terrasse  et  à  l’intérieur  de  laquelle  se  trouve  un  escalier.  En 
bas,  se  trouve  la  chambre  qui  renferme  le  Saint  Maqâm.  Grâce 
à  cette  arcade,  la  Maison  Sainte  paraît  avoir  cinq  angles.  Elle  a, 
sur  ses  deux  faces,  deux  tailles  d’homme,  et  elle  se  déploie  sur 
l’angle  Iraqien  en  deux  moitiés  égales  sur  chaque  face.  Sur  une 
hauteur  égale  à  deux  tiers  de  lance,  cette  arcade  est  recouverte 
d’une  étoffe  de  soie  de  diverses  couleurs,  qu’on  dirait  y  avoir  été 
roulée,  puis  appliquée.  Le  Saint  Mâqam  qui  se  trouve  à  l’inté¬ 
rieur  est  le  Mâqam  d’Abraham  (la  prière  d’Allah  soit  sur  notre 
Prophète  et  sur  lui!).  C’est  une  pierre  recouverte  d’argent,  haute 
de  trois  empans,  large  de  deux,  dont  la  partie  supérieure  est  plus 
étendue  que  la  base.  Elle  ressemble  (qu’Allah  pardonne  cette  com¬ 
paraison!)  à  un  grand  fourneau  de  poterie  dont  le  milieu  serait 
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plus  étroit  que  la  base  et  que  le  haut.  Nous  l’avons  contemplé 
de  nos  yeux,  nous  nous  sommes  sanctifiés  en  le  touchant  et  en 
le  baisant.  Sur  la  marque  des  deux  pas  bénis  d’ Abraham,  on  a 
versé  pour  nous  de  l’eau  de  Zemzemet  nous  en  avons  bu(qu’Allah 
nous  en  fasse  profiter!).  La  trace  des  deux  pas  est  bien  visible, 
ainsi  que  celle  des  doigts  bénis.  Louange  à  Celui  qui  a  amolli 
le  sol  pour  celui  qui  le  foulait,  au  point  que  la  trace  de  ses  pieds 
se  soit  imprimée  dans  le  sol,  comme  elle  ne  s’imprime  point 
d’ordinaire  dans  le  sable  flexible.  Louange  à  Celui  qui  en  fit  l’un 
des  signes  évidents.  A  voir  de  ses  yeux  ce  maqam  et  à  contempler 
la  Maison  Sacrée,  on  ressent  une  terreur  respectueuse  qui  est  près 
d’anéantir  les  âmes,  d’égarer  les  esprits  et  les  cœurs.  On  ne  voit 
là  qu’humbles  regards,  qu’y  eux  versant  des  pleurs,  que  paupières 
humides;  on  n'entend  que  voix  soumises  implorant  Allah  Puis¬ 
sant  et  Fort.  » 

«  A  la  porte  de  Ka‘ba  sainte1,  on  voit  une  inscription  gravée 
en  or,  d’une  écriture  admirable,  aux  caractères  élancés  et  épais, 
dont  la  beauté  et  l’éclat  surprennent  le  regard;  il  y  est  écrit  : 
«  parmi  ce  qu’a  ordonné  de  faire  l’esclave  d’Allah  et  son  calife 
Abou  Abd  Allah  Mohammed  el  Moqtafi  li  amri  llahi,  prince  des 
croyants.  Puisse  Allah  le  bénir,  ainsi  que  les  califes  purs  ses 
pères,  et  perpétuer  chez  lui  l’héritage  de  la  prophétie  ;  qu’il  en 
fasse,  dans  sa  postérité,  une  parole  durable!  En  l’année  550  ». 
Même  formule  sur  les  deux  panneaux  de  la  porte. 

«  Les  deux  portes  saintes  sont  entourées  d’un  cadre  épais  en 
argent  doré  merveilleusement  sculpté  qui  monte  jusqu’au  linteau 
béni,  s’y  encastre  et  fait  le  tour  des  deux  panneaux  des  portes. 
Quand  les  portes  sont  fermées,  un  (bandeau)  semblable  au 
grand  montant  en  argent  doré,  court  entre  les  deux  portes, 
sur  toute  leur  hauteur;  il  fait  partie  de  celle  des  deux  portes 
qui  est  à  gauche  quand  on  entre  dans  la  Maison  Sainte2....  » 

«  Sur  la  face3  qui  est  devant  le  visiteur  en  entrant  dans  la 
Ka‘ba,  c’est-à-dire  sur  celle  qui  va  de  l’angle  yéménite  à  l’angle 
syrien,  cinq  plaques  sont  dressées  dans  le  sens  de  la  hauteur, 
pareilles  à  des  portes  et  atteignant  une  hauteur  de  cinq  empans 

1.  1.  Jobair,  p.  91  1.  19.  —  Nas.  Khosrau  ajoute  des  fragments  de  l’arche  de 
Noé  p.  202. 

2.  Dans  le  mur,  au  dos  de  la  porte,  à  droite  en  entrant  dans  la  Ka‘ba,  il  y  a 

une  patte  où  l’on  assujettit  la  porte  avec  des  crampons,  pour  qu’elle  reste 
ouverte.  »  (Azraqi  p.  214).  —  3.  Ibid.  p.  93  1.  20;  conf.  Azraqi  p.  209. 
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à  partir  du  sol  :  chacune  d'elles  a  à  peu  près  la  taille  d’un 
homme;  trois  d’entre  elles  sont  rouges  et  les  deux  autres 
vertes. 

«  Elles  ont  toutes  une  bigarrure  blanche  de  toute  beauté,  et  il 
semble  qu’elles  soient  piquetées  de  points.  A  l’angle  yéménite 
est  accolée  une  plaque  rouge;  puis,  à  cinq  empans  de  là,  suit 
une  verte.  En  les  ayant  en  face  et  en  marchant  à  reculons  de 
trois  coudées  en  arrière,  on  se  trouve  à  l'endroit  où  priait  le 
Prophète.  Les  fidèles  s'y  pressent  pour  y  faire  la  prière  rituelle, 
afin  d’en  recueillir  la  baraka.  Les  plaques  de  marbre  se  conti¬ 
nuent  dans  l’ordre  indiqué;  elles  sont  reliées  entre  elles  par 
du  marbre  blanc,  d’une  pureté  parfaite,  d’une  blancheur  imma¬ 
culée.  Allah  Puissant  et  Fort  a  voulu  qu'elles  offrent  naturelle¬ 
ment  des  dessins  étranges  qui  tirent  sur  le  bleu  et  qui  imitent 
des  arbres  avec  leurs  rameaux.  Dans  le  panneau  qui  suit,  on 
retrouve  exactement  les  mêmes  figures  comme  si  elles  avaient 
été  fendues  en  deux;  si  on  les  appliquait  l’une  sur  l’autre,  chaque 
figure  recouvrirait  une  figure  semblable.  Sans  aucun  doute,  cha¬ 
cune  d’elles  est  la  moitié  de  l’autre;  en  les  sciant,  ces  figures  se 
sont  séparées;  et  on  les  a  placées  chacune  à  côté  de  sa  sœur.  Le 
point  de  séparation  entre  chaque  panneau  vert  et  rouge  est 
formé  par  deux  plaques  de  marbre  larges  de  cinq  empans,  comp¬ 
tés  comme  précédemment.  Les  figures  en  sont  différentes,  mais 
chacune  est  à  côté  de  sa  sœur.  Les  côtés  de  ces  panneaux  de 
marbre  sont  maintenus  par  des  bordures  d’une  épaisseur  de  deux 
doigts,  en  marbre  bigarré  à  points  verts  et  rouges,  et  blancs 
tachetés.  On  dirait  des  roseaux  dépouillés  de  leur  écorce. 
L’imagination  du  spectateur  s’y  égare.  Sur  cette  face  (de  la 
Ka‘ba),  il  y  a  six  bandes  de  marbre  blanc.  Sur  la  face  qui  est  à 
gauche  en  entrant,  c’est-à-dire  celle  qui  va  de  l’angle  de  la  pierre 
noire  à  l’angle  yéménite,  il  y  a  quatre  panneaux  de  marbre, 
deux  verts  et  deux  rouges,  séparés  (et  encadrés)  par  cinq  bandes 
de  marbre  blanc,  selon  l’ordonnance  décrite  plus  haut.  Sur  la 
face  qui  est  à  droite  en  entrant,  celle  qui  va  de  l’angle  de  la 
pierre  noire  à  Pangle  iraqien,  il  y  a  trois  panneaux,  deux  rouges 
et  un  vert,  réunis  par  trois  bandes  de  marbre  blanc.  C’est  la 
face  qui  aboutit  à  l’angle  où  se  trouve  la  porte  de  la  Miséricorde. 
Celle-ci  est  large  de  trois  empans  et  haute  de  sept  :  le  montant 
qui  est  à  droite  quand  on  se  met  en  face  est  en  marbre  vert, 
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large  de  deux  tiers  d’empan.  Sur  la  face  qui  va  de  l'angle  iraqien 
à  l’angle  syrien,  il  y  a  trois  panneaux  de  marbre,  deux  rouges  et 
un  vert,  reliés  par  trois  bandes  de  marbre  blanc,  ainsi  qu’on  Fa 
indiqué  déjà.  —  Le  marbre  est  couronné  par  deux  frises,  placées 
l’une  au-dessus  de  l'autre,  et  larges  chacune  de  deux  empans 
avec  des  inscriptions  en  magnifiques  caractères,  or  sur  fond  de 
lapis-lazuli.  Ces  frises  rejoignent  les  plaques  d'or  sculpté  qui 
recouvrent  la  moitié  supérieure  du  mur.  La  face  qui  est  à  droite 
en  entrant  n’a  qu’une  frise.  Ces  deux  frises  ont  des  parties  efta- 
cées.  A  chacun  des  quatre  angles,  dans  la  partie  qui  touche  au 
soL  il  y  a  deux  petites  plaques  de  marbre,  vert  qui  font  bordure 
à  l’angle;  les  deux  petites  portes  d’argent  qui  font  à  chaque  angle 
comme  deux  petites  fenêtres,  sont  également  encadrées  par  deux 
petits  montants  de  marbre  vert  de  la  dimension  des  deux  ouver¬ 
tures.  —  Ainsi  chacune  des  faces  de  la  Ka‘ba  commence  par  un 
panneau  de  marbre  rouge  et  finit  par  un  autre  de  même  couleur, 
les  verts  se  trouvant  à  l’intérieur  dans  l’ordre  décrit  ci-dessus, 
sauf  sur  la  face  qui  est  à  gauche  en  entrant  où  c’est  une  plaque 
de  marbre  vert  qui  est  près  de  l’angle  de  la  pierre  noire,  puis 
une  rouge  et  ainsi  de  suite1.  » 

«  A  l’intérieur,  dit  Batanouni2,  la  Ka‘ba  est  de  forme  carrée, 
sauf  qu'il  y  a  une  coupure  de  l’angle  droit,  celui  qui  se  trouve  à 
droite  en  entrant.  Sur  ce  pan  coupé  se  trouve  une  petite  porte 
dite  Bâb  et  tuba  (porte  du  repentir),  par  laquelle  on  atteint  un 
petit  escalier  qui  monte  à  la  terrasse. 

«  Au  milieu  s’élèvent  trois  colonnes  de  bois  d’aloès  qaqûli,  sur¬ 
montées  d’arcades  ( maqâçir )  d’un  côté  sur  le  mur  du  mizâb  et  de 
Fautre  sur  le  mur  (du  côté)  delà  pierre  noire.  Ces  colonnes  qui  ont 
environ  trente  centimètres  de  côté,  sont  les  colonnes  du  temps 
d’Abd  Allah  ben  Zobaïr,  et  elles  sont  sans  prix.  On  dit  qu’une 
inscription  y  est  renfermée,  mais  je  ne  Fai  point  vue.  On  dit 
qu'avant  l'islàm,  la  Ka‘ba  avait  six  piliers,  mais  je  ne  sais  s’ils 
étaient  en  maçonnerie  ou  en  bois.  Le  plafond  de  la  Ka‘ba  et  la 
muraille  intérieure  sont  couverts  à  l’intérieur  d’une  étoffe  de 
soie  rose,  avec  des  carrés  portant  l’inscription  «  Allah,  que  soit 
exalté  son  pouvoir  »  ;  c’est  un  don  de  feu  le  sultan  ‘Abd  el  ‘Aziz. 

1.  Gonf.  Ali  bey.  II.  350. 

2.  Rihla.  p.  106;  une  partie  de  ce  texte  paraît  être  copiée  de  Mohammed  Çadiq, 
p.  54. 
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En  face,  quand  on  entre  par  la  porte,  on  voit  un  mihrâb ,  où 
priait  le  Prophète. 

«  Le  mur  intérieur  de  la  Ka‘ba  est  recouvert  d’un  revêtement 
de  marbre  de  diverses  couleurs1.  » 

Le  culte  qui  était  célébré  dans  l’intérieur  de  la  Ka‘ba  est  fort 
mal  connu,  et  on  renoncera  ici  à  résumer  les  résultats  des 
recherches  de  l’érudition,  auxquels  on  n'aurait  rien  à  ajouter.  On 
rappellera  seulement  que  la  Ka4ba,  enclos  sans  porte  aux  temps 
anciens,  renfermait  un  puits  qui  reçut  des  offrandes;  au-dessus 
de  lui  s’élevait  la  statue  de  Hobal,  et  c’était  là  que  les  fidèles 
venaient  consulter  le  sort  en  demandant  au  gardien  du  sanctuaire 
de  tirer  les  flèches  du  dieu.  C’est  dans  cette  cella,  plus  tard 
recouverte  d’une  terrasse  et  munie  d’une  porte,  que  la  tradition 
réunit  tout  un  panthéon,  dont  nos  habitudes  classiques  nous  ont 
fait  un  peu  trop  facilement  accepter  l’importance.  Quand  les 
historiens  font  entrer  Mohammed  dans  la  I\afba,  au  jour  de  la 
conquête,  il  ne  trouve  dans  la  petite  salle  sombre  que  Hobal,  les 
cornes  du  bélier  d’Abraham,  des  gazelles  d'or  et  quelques  pein¬ 
tures  qu’il  efface  de  ses  mains  ou  fait  effacer  avec  un  chiffon 
mouillé.  Il  aurait  respecté  l’une  d’elles  qui  représentait  Marie 
tenant  l’enfant  Jésus  sur  ses  genoux  et  qui  serait  restée  figurée 
sur  le  pilier  central  de  la  Ka‘ba  à  droite  de  la  porte  jusqu'à  sa 
reconstruction  par  El  Hajjâj2 *. 

Les  auteurs  arabes  abondent  en  détails  sur  les  objets  précieux 
qui  affluèrent  à  toutes  les  époques  dans  le  trésor  de  la  Ka‘ba.  On 
se  contentera  de  quelques  indications  sommaires.  A  l’époque 
classique,  on  y  voyait  les  deux  grands  croissants,  provenant  du 
trésor  du  roi  de  Perse  à  Madaïn  et  donnés  par  Omar  ben  el  Khat- 
thâb  ;  deux  boules  en  or,  envoyées  par  4Abd  el  Mélik  ben 
Merwân;  les  deux  coupes  d’El  Walid;  la  tablette  verte,  souvent 
citée  dans  les  textes  et  donnée  par  Abou  PAbbas  eç  Çaffah;  la 


1.  Batanouni,  p.  107  donne  le  texte  de  plusieurs  inscriptions  qui  sont  tracées 
sur  des  plaques  de  marbre  fixées  au  mur  de  la  Ka‘ba  et  qui  rappellent  les  dons 
de  divers  sultans. 

2.  «  Une  femme  de  Ghàssân,  qui  faisait  le  ha jj  parmi  les  pèlerins  arabes,  dit 
en  voyant  Limage  de  Marie  dans  la  Ka‘ba  :  Par  mon  père  et  ma  mère,  tu  es  donc 
bien  arabe!  »  Azr.  p.  113  rapporte  aussi  que  ‘Atâ  disait  que  ces  images  avaient 

été  détruites  par  l’incendie,  sous  Ibn  ez  Zobair,  et  qu’il  pensait  qu’elles  exis¬ 
taient  à  l’époque  du  Prophète.  —  Un  hadith  montre  le  Prophète  couvrant  de  ses 
mains  l’image  de  Marie  et  de  Jésus  pour  empêcher  qu’elle  ne  soit  effacée  (Azraqi 

p.  112;  Yaqubi  II.  62;  ‘Omda  IV.  611). 
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bouteille  pharaonienne  d’Abou  Ja‘far  el  Mançour;  l'idole  que  le 
roi  du  Thibet  avait  envoyée  lors  de  sa  conversion  à  El  Mamoun1. 
—  En  219  (834),  el  Mo‘tasim  envoie  une  serrure  d’or  pour  la 
porte  de  la  Ka4ba,  mais  les  gardiens  du  temple  refusent  de  la 
recevoir  des  mains  du  gouverneur  envoyé  par  le  calife  et  de  lui 
remettre  l’ancien  verrou  ;  ils  vont  à  Bagdad  où  le  calife  leur  fait 
cadeau  de  la  serrure  d’or  qu’ils  se  partagent  entre  eux.  —  En  259 
(873),  à  l’occasion  de  sa  conversion,  le  roi  du  Sind  envoie  un 
collier  d’or  et  de  pierreries  à  El  Mo‘tamid  qui  le  fait  suspendre 
au  plafond  de  la  Ka‘ba.  —  La  Ka‘ba  contiendrait  aujourd'hui  une 
centaine  de  lampes  d’or  et  d’argent,  et  particulièrement  deux 
lampes  d’or,  ornées  de  pierreries,  envoyées  par  le  sultan  Solei- 
man  en  984  (1576-71)2 3. 

Ces  richesses  n’étaient  pas  toujours  bien  accueillies  par  l’opi¬ 
nion  publique  ;  les  Mekkois  accusaient,  non  sans  raison,  les  gar¬ 
diens  du  temple  et  les  grands  personnages  de  La  Mekke  de  se  les 
approprier;  et  ceux-ci  ne  cédaient  qu’avec  crainte  à  la  tentation. 
On  a  signalé  ci-dessus  l’anecdote  de  la  serrure  d’or.  Sous  el 
Hakim,  l’émir  de  La  Mekke  dépouille  la  Ka4ba  de  l’or  et  de  l’argent 
qui  en  ornaient  les  murs  et  en  fait  frapper  des  dinars  et  des 
dirhams  qui  prennent  le  nom  de  ka'hiya*. 

Des  auteurs  modernes  ont  d’ailleurs  discuté  la  validité  des  dons 
faits  à  la  Kacba.  Fallait-il  les  considérer  comme  des  biens  de  main¬ 
morte  (waçff),  ou  pouvaient-ils  être  employés  pour  les  besoins 


1.  Ibn  el  Faqili,  p.  20:  Qotb  ecl  din,  p.  60  et  61;  Bürckhardt  I.  p.  238;  Bata- 
nouni,  p.  108;  latif,  p.  111. 

2.  Dans  la  Ka‘ba  d’Adam,  qui  est  une  tente  faite  d'un  rubis,  il  y  eut  cinq  lampes 
de  pur  or  du  paradis  {latif,  p.  75).  Les  lampes  de  la  Ka‘ba  actuelle  se  rattachent 
donc  à  une  tradition.  Voir  Ali  bey  II.  350.  —  Pour  la  tenture  de  soie  qu’il 
décrit  à  la  page  précédente,  voir  R.  H.  R.  1918. 

3.  Maqqari  Descrip.  II.  157;  v.  Sauvaire;  Numismatique,  p.  214. 

Qotb  ed  din  (p.  62)  raconte,  non  sans  humour,  comment  opérait  l'un  des  machaikh 
de  la  maison  sainte;  il  tenait  l’histoire  du  menuisier  qui  avait  construit  l’instru¬ 
ment  nécessaire  à  cette  délicate  opération.  C’était  un  décrochoir  ( mikhatt )  fait  de 
longs  bouts  de  bois  léger,  que  l’on  pouvait  plier  et  mettre  aisément  dans  la  large 
manche  du  haik  ou  de  la  juhheh.  Un  jour  d’entrée  à  la  Ka‘ba,  le  cheikh  y  péné¬ 
trait  le  premier  suivant  l’usage,  refermait  la  porte  derrière  lui,  sortait  son  outil, 
le  montait,  décrochait  une  lampe,  faisait  disparaître  le  tout  dans  ses  manches; 
puis  allait  gravement  ouvrir  la  porte  aux  fidèles.  —  Un  émir  de  Jedda,  dit  le 
même  auteur  (p.  63),  ayant  offert  une  lampe  à  la  Kâba,  voulut  jouir  de  l’effet 
qu’elle  produisait  et  ne  la  trouva  point  dans  le  temple;  c’est  en  vain  qu’il  réclama 
auprès  du  cheikh,  auprès  des  grands  personnages  de  La  Mekke:  on  finit  par  lui 
dire  qu’en  somme  il  était  plus  important  d’assurer  la  vie  des  humains  que  de 
conserver  précieusement  des  lampes  qui  ne  servaient  à  rien. 
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généraux  de  la  communauté1?  Un  écrivain  du  dix-neuvième  siècle 
dit  brutalement  que  le  trésor  de  la  maison  sainte  est  indéfendable 
suivant  les  principes  de  la  loi  musulmane.  Il  est  faux  de. dire  que 
c'est  une  caisse  de  réserve  pour  la  guerre  sainte;  c’est  de  l'argent 
détourné  de  la  caisse  des  pauvres  dont  profitent  seuls  les  gar¬ 
diens  eunuques  ( aghâ )  de  la  mosquée2. 

Asile  inviolable,  la  Ka‘ba  a  donné  abri  à  diverses  époques,  à 
des  actes  solennels  que  leurs  rédacteurs  mettaient  ainsi  sous  la 
protection  immédiate  de  la  divinité.  La  tradition  veut  que  les 
Goréichites  y  aient  suspendu  la  plaque  ( çahifa )  où  était  inscrit  le 
pacte  où  ils  s’engageaient  à  mettre  à  l’index  Mohammed  et  sa 
famille,  «  pour  en  témoigner  contre  eux-mêmes3  ».  Haroun  ar 
Rachid  y  fit  accrocher  le  testament  par  lequel  il  conférait  l’empire 
à  el  Amin,  puis  à  el  Mamoun,  et  qui  fut  déchiré  par  ce  dernier4. 
El  Mo‘tamid  ayant  pris  des  dispositions  testamentaires  compli¬ 
quées,  les  fit  porter  à  la  Ka‘ba5. 

Des  faits  de  ce  genre  donnaient  un  air  de  vraisemblance  à  la 
légende  des  Mo‘allaqâl,  explication  tardive  dune  expression 
ancienne  mal  comprise,  que  l'on  ne  trouve  dans  aucun  texte 
antérieur  à  l’‘Iqd  al  Farid,  vers  940,  et  dont  l’invraisemblance 
était  signalée  dès  cette  époque  par  le  grammairien  En  Nahhâs6, 
mort  en  949. 

Les  cérémonies  qui  s’accomplissent  à  l’intérieur  de  la  Ka'ba 
ont  un  caractère,  pour  ainsi  dire  privé;  elles  n’ont  point  leur 
place  dans  le  rituel  général  de  l'Islam.  Quand  le  Prophète  y  entra 
l’année  de  la  conquête,  il  fit  une  prière  de  deux  rekasa7,  modèle 
du  «  salut  à  la  mosquée  »  que  fait  tout  musulman  en  entrant 
dans  un  temple.  Mohammed  accomplissait  ainsi  sans  doute  une 
sorte  de  cérémonie  purificatoire  qui  consacrait  la  Ka‘ba  à  Allah 
la'*alâ.  Il  eut  pu  créer  une  sunna ,  dont  il  eut  été  facile  de  tirer 
l’obligation  pour  le  fidèle  d'accomplir,  à  une  certaine  époque,  une 


1.  latif,  p.  93.  —  Les  gardiens  peuvent  vendre  des  cierges  pour  payer  des  répa¬ 
rations  (ibid.  94).  L'auteur  se  demande  si  un  vœu  est  accompli  quand  le  cierge 
allumé  par  le  fidèle  à  la  porte  de  la  Ka‘ba  est  éteint  ou  volé  par  un  gardien. 
Celui-ci  devrait  attendre  que  le  cierge  soit  brûlé  aux  deux  tiers. 

2.  Moh.  Çadiq,  p.  122. 

3.  Tabari  hist.  I.  1189.  18. 

4.  Qotb  ed  din,  p.  62. 

5.  ibid.,  p.  135. 

6.  Voir  Nicholson  :  litt.  hist.  of  the  Arabs,  p.  101. 

7.  Voir  Bokhari  trad.  IL  343. 
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prière  dans  la  Ka‘ba.  Mais  cette  sunna  ne  s’est  point  établie  et 
le  geste  de  Mohammed  a  servi  de  principe  au  «  salut  de  la  mos¬ 
quée1.  » 

Depuis  l’époque  historique,  l’admission  à  l’intérieur  a  toujours 
été  un  fait  exceptionnel2,  et  plusieurs  raisons  concourent  à  l’ex¬ 
pliquer;  d’abord  la  majesté  du  lieu,  demeure  de  la  divinité;  la. 
présence  du  trésor  qu’il  était  important  de  cacher  à  la  foule; 
enfin  l'intérêt  que  les  gardiens  du  sanctuaire,  les  B.  Cliaïba, 
eurent  à  réserver  cet  avantage  à  un  petit  nombre  de  fidèles.  — 
Cependant  ils  ne  l'ont  point  restreint  tout  d’abord  aussi  étroite¬ 
ment  qu’à  l’heure  actuelle.  L’excellent  observateur  qu’était  Ibn 
Jobair  rapporte  que,  de  son  temps,  la  Ka4ba  était  ouverte  le 
lundi  et  le  vendredi,  les  deux  jours 'fastes,  et  tous  les  jours  de 
rajab ,  mois  traditionnel  de  la  eomra. 

«  La  porte  de  la  Ka‘ba  Sainte3  est  ouverte  le  lundi  et  le  ven¬ 
dredi*,  sauf  en  rajab  où  elle  s’ouvre  tous  les  jours.  L’ouverture 
a  lieu  à  la  pointe  du  jour,  où  paraissent  les  serviteurs  du 
temple,  les  Chaibi;  l’un  d'eux  s’empresse  de  déplacer  un  grand 
escabeau,  pareil  à  une  chaire  à  prêcher  élargie,  avant  neuf 
marches  allongées  ;  il  est  porté  sur  des  pieds  qui  reposent  sur 
le  sol  par  le  moyen  de  quatre  grandes  roues  recouvertes  de  fer, 
de  façon  que  l’escabeau  puisse  rouler  sur  la  terre.  Le  Chaïbi 
pousse  l’escabeau  jusqu'à  la  porte  de  la  maison  sainte,  et  la 
marche  supérieure  est  exactement  à  la  hauteur  du  seuil  béni  de  la 
porte.  Le  chef  des  Chaibis  y  monte;  c’est  un  homme  d’âge  mûr, 
de  belle  prestance  et  tenue  ;  il  tient  à  la  main  la  clé  de  la  Maison 
Bénie  ;  il  est  accompagné  d’un  serviteur  qui  saisit  dans  sa  main 
un  voile  noir  et  l’écarte  de  ses  deux  mains  devant  la  porte,  suffi¬ 
samment  pour  que  le  chef  des  Chaibis  puisse  ouvrir.  Quand  il  a 
ouvert  la  serrure,  il  baise  le  seuil,  puis  il  entre  tout  seul  dans  la 
maison  et  ferme  la  porte  derrière  lui.  Il  y  reste  le  temps  de  faire 

1.  Suivant  une  tradition  de ‘Aïcha,  il  aurait  regretté  d’être  entré  dans  la  Ka‘ba, 
craignant  d’avoir  donné  à  son  peuple  un  exemple  qu’il  se  croirait  obligé  de  suivre 
(Omda.  IV.  612;  Ithâf.  IV.  409).  Ce  hadilh  prouve  en  tout  cas  qu’il  y  eut  diver¬ 
gence  de  vues  et  que  l’on  mit  quelque  temps  à  préciser  la  doctrine.  —  Il  est 
louable  de  faire  sept  ou  huit  reka ‘  à  l’intérieur  de  la  maison  sainte  ( hidàya  p.  83) 
et  l’on  est  d’accord  pour  accepter  la  validité  d’une  prière  obligatoire  ou  suréro- 
gatoire  à  l’intérieur  de  la  Ka‘ba  ou  sur  la  terrasse  [latif  p.  96). 

2.  Wawell  n’est  pas  entré  dans  la  Ka’ba  (p,  190),  et  on  a  insisté  sur  les  difficultés 
et  conséquences. 

3.  Rihla  p.  93  1.  4.  Nas.  Khosrau  (210)  dit  :  lundi,  jeudi  et  vendredi  en  cha'bân, 

ramadhân  et  chouwwâl.  —  4.  Voir  les  indications  du  latif  p.  118. 
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une  prière  de  deux  reka4.  Les  Ghaibis  entrent  ensuite,  ferment 
aussi  la  porte  et  font  deux  reka4.  Alors  entre  la  foule  pressée  des 
fidèles,  qui,  épiant  l’ouverture  de  la  Porte  Sainte,  étaient  debout 
tournés  vers  elle,  visage  baissé,  mains  suppliantes  tendues  vers 
Allah.  Quand  la  porte  s’ouvre,  ils  crient  :  Allah  est  plus  grand!, 
d’une  seule  voix  éclatante,  et  leurs  bouches  s'écrient  :  «  Sei¬ 
gneur,  ouvre-nous  les  portes  de  ta  miséricorde  et  de  ton  pardon, 
toi  le  Miséricordieux  entre  les  Miséricordieux.  Puis  ils  «  entrent 
en  paix,  sans  crainte1.  » 

«  La  Kaba4  est  ouverte  chaque  jour  du  mois  de  rajah]  le  29, 
jour  où  l’on  pare  la  ville,  est  aussi  celui  où  les  femmes  vont  en 
cortège  visiter  la  Ka‘ba2..,  ». 

Les  Ghaibis  leur  font  le  champ  libre;  il  ne  reste  aucun  homme 
ni  dans  le  mataf ,  ni  dans  le  hijr.  Les  femmes  réunies  en  une 
chaîne,  se  pressent  en  tumulte. 

«  G’est  pour  elles  un  grand  jour,  le  seul  où  elles  peuvent  tou¬ 
cher  la  I\a‘ba,  où  elles  ne  doivent  point  se  contenter  de  faire  les 
tournées  à  distance.  Après  leur  départ,  on  s’empresse  de  laver  la 
Ka4ba,  car  elles  ont  apporté  ou  amené  leurs  enfants,  et  une 
ordure  dans  la  maison  sainte  exciterait  de  fâcheuses  pensées. 
Quand  on  fait  le  lavage,  il  y  a  toujours  des  hommes  et  des 
femmes  qui  s’empressent  pour  recueillir  l'eau  qui  coule  hors  de 
la  porte,  pour  s’en  laver  le  visage  et  la  recueillir  dans  des  vases 
spéciaux3 4 5.  » 

Burckhart,  qui  était  à  La  Mekke  à  l’époque  des  troubles  waha- 
bites,  dit  que  la  Ka‘ba  est  ouverte  :  le  10  de  moharram,  ce  jour 
de  ‘achoura ,  dont  Mohammed  avait  fait,  au  début  de  la  prédica¬ 
tion  à  Médine,  un  jour  de  jeûne  en  accord  avec  l’abstinence 
juive  de  Tichri  et  autour  duquel  se  sont  concrétisées  tant  de 
coutumes  anciennes 4  ;  le  20  ramdhan,  qui  commence  le  troisième 
‘ac/ir  (dizaine)  du  mois,  qui  contient  la  nuit  sainte  du  destin;  et 
enfin  le  15  de  zou  1  qa‘da.  La  porte  s’ouvrait  une  heure  après  le 
lever  du  soleil5.  Snouck  cite,  outre  le  10  moharram,  le  27  rajah, 
c’est-à-dire  la  nuit  du  voyage  nocturne  ( milraj )  que  Mohammed, 
monté  sur  Boraq,  fit  à  Jérusalem  ou  au  ciel,  sous  la  conduite  de 

1.  Coran  15.  46.  Il  faut  noter  le  rite  du  tekhir  en  cette  circonstance. 

2.  Rihla  p.  135.  12. 

3.  Ibid.  p.  138.  8. 

4.  Doutté;  Magie  et  religion,  p.  526  s. 

5.  Burckhardt.  I.  238. 
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Jabril1  ;  le  15  cha‘ban  où  les  fidèles  apprennent  quelle  sera  leur 
destinée  pendant  l’année  future  ;  certains  jours  de  ramadhan  et 
de  zou  lhijjâ2.  Batanouni  précise  :  le  10  moharram  pour  les 
hommes  et  la  nuit  du  11  pour  les  femmes;  le  12  de  rabi4  I,  jour 
de  la  naissance  du  Prophète  ( mawlid ),  on  l’ouvre  pour  faire  une 
invocation  en  faveur  du  sultan  (aujourd’hui  pour  le  malik  de  La 
Mekke),  le  matin  pour  les  hommes  et  le  soir  pour  les  femmes;  le 
20  du  même  mois  pour  le  lavage  du  temple,  en  «  présence  du 
chérif  et  du  gouverneur  »  ;  le  premier  vendredi  de  rajah  pour 
les  hommes,  et  le  suivant  (sic)  pour  les  femmes;  le  matin  du 
suivant  pour  les  hommes  et  le  soir  pour  les  femmes;  la  nuit  du 
milieu  de  cha‘ban  pour  une  invocation  en  faveur  du  sultan  ;  le 
matin  qui  suit  pour  les  hommes  et  le  soir  pour  les  femmes3;  le 
premier  vendredi  de  ramdhan  pour  les  hommes  et  le  suivant  pour 
les  femmes  ;  le  17  ramdhan  pour  une  invocation  en  faveur  du 
sultan,  ainsi  que  le  dernier  vendredi;  au  milieu  de  zou  1  qâda 
pour  les  hommes  et  le  suivant  (sic)  pour  les  femmes  ;  le  20  du 
même  mois  pour  le  lavage  de  la  Ka‘ba;  le  28  pour  que  la  Ka‘ba 
prenne  Yiliram,  c’est-à-dire  qu'on  l’entoure  à  l’extérieur  d’une 
étoffe  blanche  sur  une  largeur  de  deux  mètres  au-dessus  du  sol 
du  mataf.  Pendant  le  pèlerinage,  on  l’ouvre  à  ceux  des  pèlerins 
qui  veulent  la  visiter,  moyennant  une  rétribution  aux  gardiens  ; 
enfin  on  l’ouvre  encore  une  fois,  vers  le  20  de  zou  l  hijja  pour  la 
laver*.  » 

Le  même  auteur  raconte  comment  il  y  est  entré  un  jour  non 
public,  et  que  cependant  la  foule  était  si  grande  qu’il  a  eu  grand 
peine  à  faire  ses  rekaia.  Le  qayyim  était  venu  pour  remplacer  l’an- 


1.  Juynboll  :  Handbuch.  p.  131  et  notes. 

2.  Mekka  p.  24  note  3. 

3.  Il  semble  que  «  pour  qu’elles  ne  soient  point  vues  »,  les  femmes  avaient  des 
habitudes  nocturnes  :  on  comprend  le  liadith  de  ‘Aïcha  sur  la  coutume  des  éva¬ 
cuations  quotidiennes  :  tout  de  même,  il  y  avait  là  occasion  à  aventures,  difficiles 
pendant  le  jour.  En  fait,  je  ne  comprends  pas  bien. 

L'admission  des  femmes  à  l’intérieur  de  la  Ka‘ba  paraît  avoir  présenté  des  diffi¬ 
cultés  de  principe  et  d’application.  Tout  d’abord,  il  semble  que  l’entrée  leur  en 
fut  interdite  :  Fatima  se  plaint  d'être  la  seule  femme  de  la  famille  du  Prophète 
qui  ne  soit  pas  entrée  dans  la  K‘aba,  et  Mohammed  lui  dit  d’aller  trouver  son 
parent  Chaïba  qui  la  lui  ouvrira.  Celui-ci  refuse  de  satisfaire  Fatima,  et  ajoute  que 
si  le  Prophète  lui  en  donne  l’ordre,  il  obéira,  mais  qu’on  n’a  jamais  ouvert  la 
maison  sainte  pendant  la  nuit,  ni  depuis  l’Islam,  ni  auparavant.  (Omda.  IV.  583). 
A  l’époque  classique,  elles  paraissent  n’y  pénétrer  jamais  en  même  temps  que  les 
hommes  :  «  elles  restaient  debout  (à  la  porte),  attendant  pour  entrer  qu’on  eût 
fait  sortir  les  hommes  ».  (Omda  IV.  629,  corrigez  trad.  1.  523). 

4.  Batanouni  rihla,  p.  108. 
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cienne  kism >apar  la  nouvelle,  et  il  avait  été  accompagné  par  Yémir 
du  hajj  égyptien  ;  bien  que  l’escalier  n’eut  pas  été  posé,  de  nom¬ 
breux  fidèles  avaient  réussi  à  s’introduire  dans  la  maison  sainte, 
soit  en  profitant  de  la  poussée,  soit  par  la  connivence  de  la  sen¬ 
tinelle,  «  non  sans  qu’aient  été  échangés  des  coups  et  des  paroles 
bien  inconvenantes  en  ce  lieu1.  » 

En  principe,  les  B.  Chaïba  ouvrent  la  porte  de  la  Ka‘ba  aux 
jours  fixés  et  ne  perçoivent  aucune  rétribution;  en  fait  le  <c  droit 
d’entrée  »  a  toujours  existé.  Un  auteur2  signale  qu’en  667  (1268), 
les  taxes  ( mukûs )  sont  abolies  et  que  tout  le  monde  est  admis  libre¬ 
ment  dans  la  maison  sainte.  Un  autre,  au  dix-septième  siècle, 
proteste  :  «  C'est  une  horreur  qu’ils  prennent  une  redevance  pour 
ouvrir  la  Ka‘ba;  seulement  pourraient-ils  accepter  un  don3  ».  — 
Snouck  signale  que  la  porte  s’ouvre  pour  tous  ceux  qui  y  mettent 
le  prix,  et  qu’un  dicton  est  courant  à  La  Mekke  :  «  Les  B. 
Chaïba  ont  le  sourire,  c’est  donc  jour  d’ouverture  de  la  Ka‘ba4  ». 
Tout  grand  centre  religieux  a  ses  parasites,  et  ce  n’est  point 
seulement  à  La  Mekke  que  régnent  les  marchands  du  temple. 

Le  rite  essentiel  qu’accomplit  le  fidèle  admis  à  pénétrer  à  l’in¬ 
térieur  de  la  Ka‘ba  est  une  prière  de  deux  reka^àt,  à  l’imitation 
de  celle  que  le  Prophète  y  fit  l’année  de  la  conquête.  Il  entra,  et 
marchant  droit  devant  lui  vers  le  mur  qui  va  du  coin  syrien  au 
coin  yéménite,  il  s’arrêta  entre  les  deux  piliers  qui  parmi  les  six 
qui  soutenaient  la  terrasse  de  la  Ka‘ba  étaient  les  plus  voisins  du 
côté  yéménite  et  étaient,  pour  cette  raison,  appelés  piliers  yémé- 
nites;  et  il  fit  la  prière  à  trois  coudées  du  mur5.  —  Les  textes  ne 
précisent  pas  dans  quelle  direction  il  se  plaça  ;  mais  il  y  a  toute 
raison  de  croire  que  c’est  dans  celle  où  il  était  entré,  c’est-à-dire 
face  au  mur  opposé  à  la  porte  d’entrée  ;  c’est  ce  que  croit  la  tra¬ 
dition  qui  estime  qu’il  pria  devant  une  plaque  de  marbre  vert  ou 

1 .  Ibid.,  p.  195  et  196. 

2.  Qalqachandi,  çubh  I.  269. 

3.  latif,  p.  114;  hidàya,  p.  83. 

4.  Mekka,  I.  25. 

5.  Omda.  IV.  610;  Çahih,  trad.  I.  518;  Moslem  Naw.  III.  261;  ilhâf,  IV.  409; 
latif ,  96.  La  traduction  de  Bokhari  confond  parfois  les  «  angles  ou  coins  yémé- 
nites  »  (rukn)  qui  sont  les  deux  angles  sud-est  et  sud-ouest  de  la  Ka‘ba  'pierre 
noire  et  autre  pierre),  c’est-à-dire  les  angles  essentiels  de  la  maison  sainte,  et 
les  «  colonnes  ou  piliers  yéménites  »  ( âmûd )  qui  étaient  les  deux  soutiens  inté¬ 
rieurs  de  la  terrasse  vers  le  sud.  On  a  dit  plus  haut  (p.  51)  que  la  Iva‘ba,  depuis 
Ibn  ci  Zobair,  n’a  plus  que  trois  piliers  intérieurs. 
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rouge,  dont  nui  ne  nous  apprend  la  signification1,  et  qui  a  été 
remplacée  aujourd'hui  par  une  sorte  de  mih/'âb  rappelant  la  prière 
du  Prophète2.  Il  est  utile  de  redire  que  c’est  à  cet  endroit  même 
qu’Ibn  ez  Zobair  ouvrit  la  seconde  porte,  qui  avait  existé  dans 
l’ancienne  Ka‘ba  et  que  le  Prophète  avait  regretté  de  ne  pouvoir 
rétablir.  Or  les  traditionnistes  sont  très  préoccupés  de  la  nullité 
de  la  prière  qui  serait  faite  en  face  de  la  porte  ouverte  et  qui 
manquerait  par  conséquent  de  qibla:  et  ils  entrent  en  de  grands 
détails  pour  préciser  quand  cette  porte  est  ouverte  et  quand  elle 
est  fermée3.  Il  est  donc  étrange  que  le  Prophète  ait  prié  devant 
un  pan  de  mur  qui  avait  été  une  porte  et  dont  il  souhaitait  qu’il 
revint  à  son  ancien  état  ;  et  d’autre  part  qu’Ibn  ez  Zobair  ait,  sans 
hésitation,  rouvert  la  porte  sur  la  qibla  du  Prophète.  C’est  une 
nouvelle  énigme  dans  l’histoire  si  douteuse  de  la  reconstruction 
de  la  mosquée  par  Ibn  ez  Zobair. 

Quoi  qu'il  en  soit,  la  doctrine  ne  s’en  est  jooint  tenue  à  une 
imitation  du  Prophète,  qu’il  était  difficile  de  préciser;  elle  a  admis 
que  la  prière  serait  valable  quelle  que  fut  la  direction  où  se  pla¬ 
cerait  le  fidèle,  sauf  la  restriction  relative  à  la  porte.  Suivant  les 
uns,  il  devra  maintenir  ses  regards  vers  le  plafond,  c’est-à-dire 
vers  le  ciel  ;  mais  d’autres  auteurs  réprouvent  cette  attitude  et  lui 
c conseillent  de  regarder  constamment  le  point  du  sol  où  il  posera 
son  front  dans  le  sujûd 4.  II  ne  faut  point  regarder  autour  de  soi 
avec  curiosité  :  cette  recommandation,  qui  est  la  conséquence 
naturelle  du  respect  craintif  pour  le  lieu  saint,  rejoint  trop  bien  les 
préoccupations  des  gardiens  du  temple  pour  ne  pas  être  répétée 
•avec  insistance. 

La  prière  dans  l'intérieur  de  la  Ka‘ba  est  un  acte  pieux  qui 
procure  une  sanctification  ( baraka ),  mais  qui  ne  fait  partie  ni  du 
hajj,  ni  de  la  4 omra\  c’est  un  point  sur  lequel  les  traditionnistes 
insistent  trop  nettement  pour  qu'il  n'y  ait  pas  eu  une  opinion 
considérable  en  sens  contraire 5.  Les  docteurs  qui  prétendaient  la 
faire  considérer  comme  un  «  rite  recommandé  »  ( mansik  mus- 

1.  Les  temples  syriens  renfermaient  des  stèles  de  matière  précieuse  (voir 
Gsell,  IV.  395). 

2.  'Omda,  IV.  61 1  ;  Battanouni,  p.  106. 

3.  ‘ Omda ,  IV.  609.  Le  Prophète,  lors  de  sa  visite,  prit  soin  de  fermer  la  porte 
derrière  ses  deux  compagnons.  Voir  la/tif.  p.  98. 

4.  'Omda,  IV.  612;  Ithâf ,  IV.  409;  hidayâ ,  p.  83,  latif,  101. 

5.  Omda,  IV.  612 
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tahahh )  et  qui  précisaient  même  que  l’on  devait  entrer  dans  la 
Ka‘ba  nu-pieds,  n'ont  point  fait  accepter  leur  doctrine,  et  c’est 
le  hadith  de  ‘Aïcha  cité  plus  haut  qui  s'est  imposé.  «  Le  pèlerin, 
dit  Ghazâli,  faisant  séjour  à  La  Mekke,  répète  les  tournées  et 
reste  en  contemplation  devant  la  Ka‘ba.  S’il  y  pénètre,  que  ce 
soit  pour  faire  deux  rekalàt  entre  les  deux  piliers  et  qu'il  y  entre 
pieds  nus1  ».  En  fait,  beaucoup  de  pèlerins  n'y  pénètrent  point, 
et  les  habitants  de  La  Mekke  s’abstiennent  en  général  d’y  entrer2 3 4. 
Si  c’est  là  pour  la  masse  l'indice  naturel  de  l'indifférence  à  l’égard 
d'un  acte  non  rituel  et  non  coutumier,  la  visite  de  l’intérieur  de 
la  Ka'ba  apparaît  pour  les  gens  très  pieux  avec  une  teinte  de 
mvsticisme,  comme  une  action  audacieuse  et  redoutable:  com- 
ment  oser  toucher  de  ses  pieds  le  sol  de  la  maison  d’Allah,  alors 
qu’on  se  sent  à  peine  digne  de  fouler  celui  du  matâf3Cï 

Le  caractère  exceptionnel  de  la  présence  du  fidèle  à  l’intérieur 
de  la  Ka‘ba  s’atténuerait  si  on  lui  permettait  d’y  accomplir  les 
prières  rituelles;  c’est  ce  qu'ont  compris  les  docteurs  qui,  comme 
Malek,  n’ont  autorisé  que  les  prières  surérogatoires  et  ont  énu¬ 
méré  celles  qui,  avec  la  farida ,  y  sont  nulles.  Ghaféi  et  ses  dis¬ 
ciples,  moins  stricts,  y  autorisent  toutes  les  prières*. 

Le  cérémonial  de  la  visite  de  la  Ka‘ba  ne  paraît  point  avoir 
changé  depuis  l’époque  où  Ibn  Jobaïr  en  donnait  l’excellente 
description  que  l’on  a  lue  plus  haut5.  Ali  bey,  qui  y  est  entré  le 
24  janvier  1807  a  baisé  la  clé  d'argent  que  tenait  un  jeune  fils  du 
chérif,  assis  à  la  porte  dans  un  fauteuil.  Burckhardt  a  fait  le 
même  geste  et  a  donné  une  offrande,  qu’il  a  renouvelée  à  l’eu¬ 
nuque  placé  près  du  chérif  et  aux  eunuques  et  serviteurs  qui  fai¬ 
saient  la  haie6. 

Il  faut  seulement  rappeler  ici  comment  la  tradition  coréichite 
faisait  remonter  à  Qoçay  l'organisation  de  la  communauté 


1.  Ihya .  I.  184;  latif,  100. 

2.  Burckhardt.  I.  238;  Mekka  II,  51  note  1. 

3.  Ihya.  I  184;  Murtadha.  IV.  410. 

4.  Malek  dit  que  l’on  ne  doit  faire,  soit  à  l'intérieur  de  la  Ka‘ba,  soit  dans  le 
Jujr,  ni  une  prière  rituelle  farida,  ni  les  deux  raka'ât  obligatoires  qui  suivent  les 
tournées,  ni  le  witr,  ni  les  deux  rakâ'ât  (initiales)  de  l’aurore,  mais  que  toutes 
les  autres,  c’est-à-dire  les  surérogatoires,  sont  permises.  (Omda,  IV.  609  :  Ithâf. 
IV.  409).  —  Des  auteurs  modernes  recommandent  de  faire,  dans  la  Ka‘ba  ou  dans 
le  hijr,  sept  ou  huit  raka'At  et  des  invocations  personnelles,  dulâ  ( hidâya ,  p.  83). 
—  Voir  Moslem  Naw.  3.  259  suiv. 

5.  Voir  c.  d.  p.  59. 

6.  Ali  bey  II.  309;  Burckhardt  I.  238. 
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mekkoise  et  de  ses  pouvoirs  et  obligations  envers  les  pèlerins. 
Notamment  la  garde  de  la  Ka'ba,  la  hijâha ,  et  la  possession  de  sa 
clé  lui  avaient  été  vendues,  moyennant  une  outre  de  vin,  par  un 
ivrogne  nommé  Abou  Robihàn,  incident  dont  le  souvenir  avait 
été  fixé  par  un  proverbe1 *.  Après  Qoçay,  elle  passa  à  la  famille 
des  B.  £Abd  ed  Dàr,  et  c’est  l’un  d'eux  Othman  ben  Talha  ben  Abi 
Talha  ben  ‘Abd  el  ;Ozza  ben  :Abd  ed  dàr  qui  la  gardait  quand 
le  Prophète  se  présenta  à  la  porte  de  la  Ka‘ba.  Je  renonce  à 
savoir  quand  ce  fait  eut  lieu,  le  jour  de  la  conquête  de  La  Mekke 
ou  durant  le  pèlerinage  d’adieu.  Les  détails  de  l’événement  ne 
sont  d'ailleurs  pas  plus  certains  que  sa  date.  Suivant  quelques 
auteurs,  Othman  remit  aussitôt  la  clé  à  Mohammed  qui  ouvrit  la 
porte  de  sa  propre  main.  Selon  d'autres,  Othman.  sur  la  demande 
du  Prophète,  alla  chercher  la  clé  dans  sa  maison  et  la  demanda  à 
sa  mère  qui  refusa  de  la  lui  donner.  «  Par  Allah,  lui  dit-il,  tu  me 
la  donneras,  où  je  ferai  ressortir  par  mes  reins  l’épée  que  voici!  » 
Et  sa  mère  céda-.  Ce  second  récit,  qui  fait  jouer  à  une  femme  le 
rôle  étrange  de  srardienne  de  la  maison  sainte,  ménage  très  net- 
tement  les  prétentions  des  B.  Talha  et  B.  Chaïba3  au  privilège 
d’ouvrir  la  porte  de  la  Ka‘ba.  D’ailleurs,  une  autre  tradition 
les  confirme  :  dans  la  même  circonstance,  le  Prophète  aurait 
posé  les  mains  sur  les  deux  montants  de  la  porte  en  disant  : 
«  Tout  l'héritage  des  temps  d'ignorance  jàhiliya  sont  sous  mes 
pieds,  sauf  la  garde  sidâna  de  la  Ka‘ba  et  l’abreuvement  siqàya 
des  pèlerins  qui  sont  rendus  à  leurs  possesseurs 4  ».  Il  prenait 
donc  possession  de  toute  l’autorité,  en  réservant  les  droits  des 
B.  Chaïba  sur  la  clé  de  la  Ka‘ba  et  ceux  des  B.  ‘Abbés  sur  le 
monopole  d’un  rite  que  l’on  étudiera  plus  loin5. 

On  pouvait  prévoir  que  l’ouverture  de  la  maison  sainte  ne 
s'accomplirait  point  sans  un  rituel,  et  c’est  ce  que  des  textes 
indiquent,  mais  avec  une  imprécision  décevante.  «  Le  prophète, 

1.  Qotb  ed  din  p.  45;  Huart  Hist.  Arabes  I.  78  s. 

‘Omda  IV.  610:  Bokhari  trad.  I.  5 1 S  ;  Yaqûbi  II.  60.  «  Il  ouvrit  la  porte  de 
sa  main,  la  voila,  puis  entra  dans  la  maison  sainte  ».  La  mère  d'Othmàn  s’appe¬ 
lait  Sulafa 

3.  Chaïba  ben  Othman  b.  Abi  Talha.  ancêtre  de  B.  Chaïba.  était  le  cousin  ger¬ 
main  et  non  le  fils  du  héros  de  notre  récit.  —  La  clé  de  la  Ka  ba  a  la  baraka  ; 
quand  un  enfant  a  de  la  peine  à  parler,  c'est  un  remède  excellent  que  lui  mettre 
cette  clé  dans  la  bouche  \latif,  p.  49). 

4.  Yaqûbi  IL  61. 

5.  C.  d.  p,  87  s. 
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dit  le  plus  ancien1,  ouvrit  la  porte  de  sa  propre  main,  la  voila 
(. satarahâ ),  puis  pénétra  dans  la  maison  d’Allah  ».  Il  semble 
qu’après  avoir  ouvert  la  porte,  le  Prophète  ait  simplement  cru 
nécessaire  de  faire  tomber  un  rideau  qui  en  cachât  l’intérieur  aux 
profanes.  —  Le  passage  d'Ibn  Jobaïr  qui  a  été  cité  plus  haut,  et 
qui  est  malheureusement  altéré,  paraît  indiquer  qu’au  moment 
même  où  le  chef  des  gardiens  introduit  la  clé  qui  va  faire  jouer 
le  verrou  de  la  porte,  un  de  ses  assistants  voile  cet  acte  solen¬ 
nel2.  Le  rituel  se  complète  par  le  fait  que  le  gardien  baise  le  seuil 
du  temple  avant  d’y  pénétrer3. 

Trois  fois  par  an,  le  20  rabi1,  I,  le  20  zou  l  qalda  et  vers  le 
20  zou  l  hijja ,  la  Ka4 5ba  s’ouvre  pour  le  lavage  solennel  de  son 
pavement  intérieur  ;  c’est  une  cérémonie  bien  connue,  dont 
il  existe  plusieurs  descriptions.  Voici  celle  d'un  pèlerin  musul¬ 
man  moderne4  : 

«  Le  lavage  de  laKa‘ba  est  l’occasion  d’une  grande  solennité  à 
laquelle  prennent  part  le  chérif,  le  wâli,  les  personnages  les  plus 
importants  de  La  Mekke  et  les  pèlerins  les  plus  considérables. 
En  voici  l’ordonnance  :  Le  Chérif  y  entre  avant  tous  les  assis¬ 
tants.  Quand  il  a  terminé  une  prière  de  deux  raka'at ,  on  lui 
apporte  des  brocs  ( jaradil )  d’eau  de  la  source  de  Zemzem;  il  en 
lave  le  sol  avec  de  petits  balais  en  feuilles  de  palmier  ;  et  l’eau 
coule  par  les  trous  du  seuil.  Ensuite  il  la  lave  avec  de  l’eau 
de  rose.  Puis  il  enduit  le  sol  et  les  murailles,  jusqu'à  hauteur  des 
mains,  avec  du  khalùq 3  et  divers  parfums,  tels  que  de  l’huile  de 
rose  et  du  musc.  Cependant,  de  toutes  parts,  montent  les  vapeurs 
du  nadd 6  et  de  Yud  (aloës).  Puis  le  Chérif  se  tient  debout  à  la 
porte  de  la  Ka‘ba,  et  il  jette  aux  pèlerins  qui,  par  milliers 

1.  Yaqubi  II.  60. 

2.  Voir  ci-d.  p.  59.  Le  texte  de  la  rihla  n’est  pas  net;  je  crois  pourtant  que 
ma  traduction  est  exacte.  Celle  de  Schiaparelli  a  conservé  l’imprécision  du  texte 
(p.  65).  Mais  Ibn  Battouta  (I.  309),  dont  l’exposé  copie  d’ordinaire  I.  Jobair,  a 
ici  une  variante  :  «  les  gardiens  du  temple,  qui  l’accompagnent,  soulèvent  la  ten¬ 
ture  qui  flotte  sur  la  porte  de  la  Ka‘ba  et  qu’on  appelle  el  burqa1,  tandis  que 
leur  chef  ouvre  la  porte  ».  On  peut  comprendre  que  les  gardiens  écartent  la  ten¬ 
ture  de  façon  que  leur  chef  ouvre  la  porte  sans  être  vu  des  fidèles,  ce  qui  main¬ 
tient  un  ènsemble  rituel  analogue.  —  Voir  c.  d.  p.  70  note. 

3.  Sur  le  rituel  de  l'ouverture  des  portes,  Mac  Culloeh  in  Hastings  Dict.  R. 
IV,  846. 

4.  Batanouni  109;  conf.  Moh.  Çadiq  p.  56. 

5.  Ce  sont  des  enduits  parfumés. 

6.  Le  nadd  est  composé  d’aloès,  d’  «  écorce  »  d’ambre  et  de  lavande  supé¬ 
rieure,  par  parties  égales  et  pilés  fin  (Moh.  Çadiq  p.  56). 
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se  tiennent  debout  dans  le  mataf ,  jusqu’à  la  porte  des  B. 
Chayba,  les  balais  avec  lesquels  il  a  lavé  la  Ka‘ba  et  qui  sont 
de  petits  balais  de  feuilles  de  palmier,  longs  de  trente  centi¬ 
mètres.  Les  pèlerins,  en  une  cohue  extraordinaire,  se  pressent 
pour  les  attraper  ;  ceux  qui  en  obtiennent  semblent  avoir  gagné 
la  chose  la  plus  précieuse  de  l’univers,  mieux  que  tout  ce  bas 
monde  et  tout  ce  qu’il  contient:  ils  le  conservent,  dans  la  voie 
d’Allah,  comme  un  souvenir  précieux  de  sa  Maison.  Il  y  a  des 
gens,  particulièrement  des  mutawwafin  et  des  Zemzemi  (ser¬ 
viteurs  de  Zemzem)  qui  accourent  avec  de  petits  balais  qu’ils 
trempent  dans  l’eau  et  dont  ils  prétendent  qu’ils  ont  servi 
au  lavage  de  la  Ka'ba.  Ils  les  vendent  aux  pèlerins  pour  un  réal 
au  moins  la  pièce  ».  L’auteur  ajoute  deux  points  d’exclama¬ 
tion. 

Ali  bey  donne  une  description  très  détaillée  du  lavage  de  la 
Ka‘ba  auquel  il  prit  part,  sur  l’invitation  du  chérif,  le  20  zou  1 
qa‘da  1221  (29  janvier  1807),  et  son  récit  recoupe  exactement 
celui  de  Batanouni.  —  Deux  heures  après  le  lever  du  soleil, 
accompagné  d’une  suite  d’une  trentaine  de  personnes  et  de 
douze  gardes  nègres  et  arabes,  qui  à  coups  de  bâton  s’efïorcent 
de  frayer  un  passage  à  travers  la  foule  compacte,  le  chérit  par¬ 
vient,  porté  sur  la  tête  et  sur  les  épaules  des  assistants,  jusqu’à 
la  porte  de  la  Ka‘ba.  L’eau  de  Zemzem,  renfermée  dans  de 
petites  outres,  est  envoyée  de  main  en  main  aux  personnes  qui 
y  ont  pénétré  avec  lui.  Les  nègres  la  versent  sur  le  sol,  et  au 
moment  où  elle  s’écoule  au  dehors,  ils  en  aspergent  la  foule  en 
la  puisant  dans  des  tasses  ou  avec  leurs  mains.  Ali  bey  en  reçoit 
une  petite  cruche  avec  une  tasse  et  la  boit,  pour  la  baraka  :  elle 
est  sale,  mais  elle  sent  l’essence  de  rose.  Ensuite  Ali  bey  prend 
part  au  lavage  avec  le  Chérif,  il  balaie,  enduit  les  murs  avec  de 
la  pâte  de  sciure  de  bois  de  sandal,  contenue  dans  une  tasse  d’ar¬ 
gent.  Le  Chérif  le  proclame  «  serviteur  de  la  maison  d’Allah  », 
khadîm  baïti  llalii  el  haram,  et  les  assistants  le  félicitent.  Ali  bey 
fait  des  rakafa  à  chaque  coin  de  la  salle  ;  il  entend  retentir  les 
youyous  des  femmes.  Il  rentre  chez  lui  tout  mouillé1.  —  Le  récit 
de  Burckhardt  qui  a  assisté  à  la  cérémonie  le  10  moharram 
une  heure  après  le  lever  du  soleil,  n’ajouterait  rien  aces  descrip- 


I .  Ali  bey. 
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tions1;  non  plus  que  celui  de  Mohammed  Çadiq2,  qui  y  prit  part 
le  20  rabi‘  I  1303  (28  déc.  1885). 

On  voudrait  que  les  dates  d’ouverture  du  temple,  qui  viennent 
d’être  énumérées,  puissent  éclairer  l’histoire  de  l’ancien  culte  de 
la  Ka‘ba.  Il  serait  particulièrement  intéressant  de  savoir  si  les 
jours  où  le  pavement  est  lavé  et  où  J’eau  qui  en  provient  est 
répandue  sur  la  foule  n^ont  pas  été,  à  un  moment,  des  dates  de 
rogations  solennelles  pour  la  pluie. 

Dans  les  pages  qui  précèdent,  on  a  indiqué  les  points  principaux 
du  culte  de  la  Ka*ba  tel  qu’il  a  été  adapté  à  l’Islam  par  la  tradi¬ 
tion  prophétique,  dans  des  conditions  historiques  qui  restent 
obscures.  Quand  on  lit  les  ouvrages  de  la  doctrine,  on  peut 
croire  que  les  survivances  de  l’ancien  culte  des  pierres  ne  se 
manifestent  que  par  l’adoration  des  deux  angles  sacrés  et  que 
c’est  dans  les  petits  sanctuaires  de  La  Mekke,  extérieurs  au 
haram  ech  chéri f,  et  à  le  mosquée  de  Médine,  que  se  sont  réfu¬ 
giées  les  vieilles  pratiques.  11  importe  cependant  d’attirer  ici 
l’attention  sur  deux  rites,  que  des  auteurs  modernes  signalent 
comme  d’abominables  innovations  et  qui  d’ailleurs  semblent  être 
abolis. 

Le  premier  est  celui  de  l’anse  solide  (el  ‘ orwat  el  ivathqâ).. 
«  Les  gens  se  dirigent  vers  un  point  élevé,  à  l’intérieur  de 
la  Ka‘ba,  en  face  quand  on  entre  par  la  porte3;  on  l’appelle  l’anse 
solide.  On  fait  croire  aux  esprits  faibles  que  celui  qui  le  touche 
avec  sa  main  tient  l’anse  solide.  Les  gens  montent  les  uns  sur 
les  autres  en  cherchant  à  l’atteindre;  parfois  une  femme  monte 
sur  le  dos  d'un  homme  et  dévoile  ainsi  sa  nudité.  Il  résulte  de 
cette  cohue  toutes  sortes  de  maux  laïques  et  religieux4  ».  —  Ce 
rite  est  la  matérialisation  d’un  verset  du  Coran5,  «  il  s’accrocha 
à  l’anse  solide  »,  c’est-à-dire  à  la  foi,  où  je  ne  crois  pas  qu’aucun 
commentateur  ancien  ait  jamais  vu  autre  chose  qu’une  image6. 


1.  Burckhardt  I.  238. 

2.  Mohammed  Çadiq  56  paraît  avoir  été  utilisé  par  Batanouni  en  plusieurs 
passages,  sans  références. 

3.  C’est  la  plaque  d’onyx  (?)  ( jizla )  que  le  Prophète  a  prise  pour  qibla,  quand  il 
lit  la  prière  à  l’intérieur  de  la  Iva‘ba  et  que  signalent  les  auteurs  (not.  Azraqi 
p.  210).  —  C’est  au-dessus  de  la  porte  bouchée,  à  côté  de  l’angle  yéménite.  — 
Tous  ces  faits  s’unissent  vers  une  ancienne  pierre  sacrée.  —  Nas.  Khosrau  201.- 

4.  Latif  p.  103  et  104;  ithâf  IV ,  410,  d’après  El  Muliibb  Et  Tabari. 

5.  Coran  2.  257  et  31.  21. 

6.  Tabari  tafsir  III.  13;  Lisân  larah  XIX.  273;  etc. 
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Mais  il  rejoint  singulièrement  la  coutume,  qui  a  été  signalée  plus 
haut  et  selon  laquelle  le  fidèle  qui  venait  implorer  l’aide  du  dieu 
de  la  Ka‘ba  ou  le  fugitif  qui  y  cherchait  asile,  saisissait  avec  la 
main  un  anneau  attaché  au  mur  de  la  maison  sainte l. 

D’après  les  auteurs  cités,  l'innovation  ( badla )  daterait  d’envi¬ 
ron  600  hég.  (1204)  et  aurait  été  abolie  en  701  (1301)  par  le  pieux 
Zein  ed  din  Ahmed  b.  Mohammed  el  Miçri,  qui,  en  même  temps, 
fit  enlever  de  la  mosquée  de  Médine  une  pierre  sacrée  qui  était 
l’objet  d’un  culte  idolâtre2.  Il  faut  noter  qu’El  Mortadha, 
commentateur  de  Ghazâli  et  mort  en  1790,  signale  le  rite  dans 
des  termes  analogues,  qui  pourraient  être  un  décalque  de  l’auteur 
précédent;  mais  il  serait  étrange  qu’on  crut  utile  de  protester  si 
fort  contre  un  usage  disparu.  Il  serait  intéressant  de  savoir  s’il 
ne  persiste  pas,  au  moins  chez  certains  groupes  de  fidèles. 

Le  second  rite  «  abominable  »  se  classe  dans  une  catégorie 
bien  connue  des  coutumes  universelles  :  le  fidèle  acquiert  une 
force  magique,  une  baraka ,  en  se  mettant  en  contact  avec 
un  objet  sacré,  ou  mieux  en  se  frottant  à  lui.  Il  y  a,  au  milieu 
de  la  Ka‘ba  un  clou  (?),  qu’on  appelle  le  nombril  du  monde 
(. surrat  ed  dunya ).  «  Les  gens  du  vulgaire  enlèvent  les  vête¬ 
ments  qui  couvrent  leur  ventre  et  s’étendent  tout  de  leur  long 
sur  le  soi,  de  façon  à  poser  leur  nombril  sur  le  nombril  du 
monde3  ».  Ce  rite  aurait  été,  lui  aussi,  une  «  innovation  »  abolie. 

Sans  doute,  il  continue  le  souvenir  d’une  pierre,  peut-être  la 
margelle  du  puits  de  Hobal  et  le  dieu  lui-même,  dont  l’attouche¬ 
ment  procurait  une  baraka ,  et  il  l’adapte  à  la  croyance  générale 
qui  fait  de  la  Ka‘ba,  centre  du  monde4.  Gréée  par  Allah  au 
début  des  temps,  la  Ka‘ba  est  le  point  vers  lequel  convergent  les 


1.  En  étudiant  le  hadith  du  voyage  nocturne  du  Prophète  ( isrâ ),  Ibn  Zhohaïra 
(latif  p.  186)  dit  que  Mohammed  attacha  El  Boraq  à  Jérusalem  à  l’anneau  où  les 
prophètes  attachaient  leur  monture  ou  s’accrochaient  eux-mêmes.  «  Il  est  pos¬ 
sible  ajoute  l’auteur,  que  ce  soit  une  sorte  d’anse  solide  (el  ‘orioat  cl  xvathqâ). 
Le  rapprochement  est  si  naturel  qu’il  s’impose  à  lui,  malgré  qu’il  ait  condamné 
ailleurs  le  rite  mekkois.  —  Comp.  Nas.  Khosrau  p.  200. 

2.  Samhûdi  p.  116;  il  a  écrit  de  1481  à  1483  une  histoire  de  Médine,  dont  les 
sources  principales  sont  Ibn  Hanâ,  el  Matari,  etc. 

3.  Ithâf  IV.  410,  d’après  Muhi  ed  din  et  Tabari;  latif  p.  104. 

4.  Elle  est  le  nombril  de  la  terre  et  le  centre  du  monde  ( surrat  el  ardh  wawast 
ed  dunya):  Qazwini  p.  75.  Ce  n’est  point  ici  le  lieu  d’étudier  les  cartes  et  les  des¬ 
criptions,  en  prose  et  en  vers,  qui  rangent  tous  les  pays  de  la  terre  autour  de 
la  Ka‘ba.  —  Voir  l’excellent  travail  de  Wensinck  ;  navel  of  the  earth.  Amster¬ 
dam  1916. 
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pensées  et  les  prières  de  tous  les  fidèles.  Il  faut  ajouter  qu'un 
autre  centre  du  monde  est  à  l'Eglise  du  Saint-Sépulchre  et  un 
autre  à  la  Çakhra ,  au  roc  saint  du  Haram  ech  Chéri f  à  Jérusa¬ 
lem1. 

1.  Isamberi  p.  261  et  266;  Bœdeker  p.  35,  40  et  54. 

11  y  aurait  lieu  d’étudier  bien  des  questions  secondaires  relatives  à  la  Ka‘ba; 
j'en  indiquerai  ici  deux. 

La  Maison  Sainte,  suivant  la  tradition  ancienne,  est  entourée  d’un  cimetière  de 
Prophètes  :  trois  cents,  dont  soixante-dix  entre  le  coin  yéménite  et  celui  de  la 
pierre  noire  (I.  el  Faqih,  p.  16)  ;  quatre-vingt  dix-neuf  entre  Zemzem  et  le  hijr, 
Noë,  Houd,  Çâlih.  Cho‘aib  (Azraqi  p.  363);  on  y  ajoute  les  vierges  filles  d’Is- 
maël  (ibid.  p.  305),  et  aussi  Agar,  Ismaël,  même  Adam.  —  C’est  une  faveur  spé¬ 
ciale  dont  nul  n'a  plus  joui  après  eux;  c’est  dans  le  cimetière  d'El  Ma‘li  que 
sont  enterrés  en  elTet  des  Compagnons,  des  califés,  etc.,  mais  la  croyance  au 
cimetière  des  Prophètes  contribue  à  expliquer  que  la  coutume  mekkoise  ait  les 
permis  d’introduire  des  cadavres  dans  le  mesjid  el  haram  et  de  leur  faire  accom¬ 
plir  les  tawaf. 

Il  semble  qu  i!  y  avait,  au  seizième  siècle,  un  souvenir  d’un  haram  restreint  de 
la  Ka‘ba,  du  moins  d'un  rite  accompli  au  point  où  la  Maison  Sainte  était  visible 
au  voyageur  qui  arrivait  à  La  Mekke  par  la  route  classique  d’El  Hajjoun  et 
Kadâ.  Ce  lieu  était  marqué,  du  temps  de  Qotb  ed  din  (p.  76  et  77),  par  deux 
bornes  et  les  maisons  y  cachaient  le  sanctuaire.  A  ce  mudda'a,  le  croyant  fai¬ 
sait  une  station  u niqûf  et  une  invocation  du'â.  —  C’est  à  la  Ka‘ba  que  la  doc¬ 
trine  s’est  naturellement  efforcée  de  rattacher  ces  lieux  de  prière,  anciens  lieux 
antéislamiques  ;  on  cherche  au  multazam  (c.  d.  p.  ),  le  mudda'à,  le  mustajâb. 
Ces  lieux  où  les  prières  sont  exaucées  sont  d’ailleurs  authentiques  par  le  souve¬ 
nir  du  Prophète.  Les  auteurs  savent  même  le  nombre  et  la  qualité  des  faveurs 
qu’Allah  répand  chaque  jour  sur  les  fidèles  qui  viennent  l’implorer  et  s’accro¬ 
cher  au  voile  de  sa  Maison  (latif  p.  134  s.). 

On  a  dit  plus  haut  (p.  66)  qu’un  passage  d’Ibn  Jobaïr  paraissait  décrire  un 
rite  d’ouverture  de  la  porte  de  la  Ka‘ba.  Cette  interprétation  est  confirmée  par 
Nassiri  Khosrau  (cent  trente  ans  avant  I.  Jobaïr);  voici  la  traduction  de  Schefer 
(p.  209)  :  «  Le  cheikh  gravit  (l’escalier)  et  se  tient  debout  sur  le  seuil;  deux 
autres  personnes  qui  l’ont  suivi,  soulèvent  le  voile  en  satin  jaune  qui  couvre  la 
porte;  l’un  le  relève  par  un  bout,  le  second  par  un  autre;  puis  ils  le  laissent 
retomber,  de  manière  à  dérober  leur  chef  aux  regards  pendant  qu’il  ouvre  la 
porte.  Celui-ci  dégage  le  cadenas  des  anneaux  qui  le  retiennent,  et  cet  acte  a 
lieu  pendant  que  la  foule  des  pèlerins  se  tient  au  bas  des  degrés.  »  Voir  la  suite 
de  la  description  qui  s’accorde  avec  celle  du  voyageur  espagnol. 
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III. 


Les  petits  édifices  autour  de  la  Ka‘ba. 


La  qoubba  de  Zemzem  :  historique  ;  la  tradition  abrahamique  ; 
beau  sainte. 

L’abreuvement  rituel  des  pèlerins  (siqâya).  La  qoubba  d’Ibn 
‘Abbâs  et  la  préparation  du  sawîq. 


La  Ka‘ba  est  entourée  d’une  sorte  de  piste  elliptique^  le  matâf , 
sur  laquelle  les  fidèles  font  les  tournées  (tawâf)\  Sur  le  rebord 
du  matâf  s’élèvent  de  petits  édifices  qui  ont  tous  un  rapport  intime 
avec  le  pèlerinage.  On  va  les  décrire  ici  en  quelques  mots,  en 
indiquant  surtout  leur  rôle  dans  les  rites  de  la  ‘omra  et  du  hajj. 
Ce  sont  la  qoubba  du  puits  de  Zemzem,  la  qoubba  Abbâsiya  ou 
Charabiya ,  la  Station  d’Abraham  (maqam  Ibrahim ),  la  chaire  de 
rimâm  khatib ,  et  les  pavillons  des  quatre  imams  orthodoxes. 

Le  plus  important  de  ces  édifices  est  celui  qui  s’élève  au-des¬ 
sus  delà  source  sainte  de  Zemzem1 2.  11  ne  paraît  pas  douteux  que 
celle-ci  soit  un  élément  essentiel  de  l’ancien  culte  de  la  Ka‘ba  : 
la  présence  d’une  source  sainte  est  presque  une  nécessité  pour 
un  sanctuaire  ;  elle  est  étroitement  unie  aux  rites  de  purification 
essentiels  au  culte3. 

L’histoire  primitive  de  Zemzem,  c’est  la  légende  musulmane, 
qui  la  rattache  à  Abraham;  on  croit  utile  d’en  indiquer  ici 
quelques  variantes.  —  La  forme  la  plus  générale  est  bien  connue  : 
Agar,  abandonnée  avec  Ismaël  dans  le  désert  par  Abraham, 
court  sept  fois  entre  Eç  Çafa  et  El  Marwa,  en  appelant  à  l’aide 
et  en  cherchant  au  loin  quelque  indice  qui  révèle  la  présence 
d’un  point  d’eau.  Revenant  vers  l’enfant,  elle  le  trouve  auprès 
d’une  source  qui  vient  de  jaillir  du  sol,  soit  que  l’ange  Gabriel 
l’ait  fait  sortir  de  terre,  soit  que  l’enfant  lui-même,  ou  un  corbeau 

1.  Voir  p.  205  s.,  c.  d. 

2.  Sur  la  source,  don  de  la  divinité,  voir  Rob.  Smith  Rel.,  p.  168. 

3.  Il  est  à  18  mètres  du  coin  de  la  pierre  noire  (Moh.  Çadiq,  p.  50). 
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en  grattant,  lui  ait  fourni  une  issue.  Selon  une  tradition, 
Jabril  l’avait  déjà  fait  jaillir  pour  Adam  quand  celui-ci  était 
venu  à  La  Mekke  après  sa  sortie  du  paradis1.  Ailleurs,  Agar 
monte  bien  sur  les  collines  dans  l’espérance  d'apercevoir  quel¬ 
qu’un  dans  la  plaine  ;  mais  c’est  pour  se  distraire  de  sa  peine 
et  pour  ne  point  assister  à  la  mort  de  son  enfant,  qu’elle  recom¬ 
mence  le  trajet  :  elle  fait  les  trois  premiers  en  ramai ,  en  course 
rapide,  les  quatre  autres  à  la  marche  ordinaire,  détail  qui  con¬ 
corde  avec  le  rituel  des  tournées  autour  de  la  Ka‘ba  et  non  avec 
celui  du  say  d’Eç  Ça  fa  et  d'El  Marwa2. 

La  source  de  Zemzem  devient  un  centre  d'attraction  pour  les 
tribus  environnantes;  les  Jorhom  en  reconnaissent  la  propriété 
à  Agar  et  à  Ismaël,  qui  prend  femme  parmi  eux.  —  Dans  les 
traditions,  qui  rapportent  l'histoire  de  La  Mekke  en  ces  temps 
lointains  on  constate  seulement  que  la  baraka  de  la  source 
dépend,  suivant  une  formule  connue,  de  la  piété  de  ses  maîtres: 
quand  les  Jorhom  «  se  conduisent  mal  »  envers  la  Ka‘ba,  l’eau 
de  Zemzem  cesse  de  couler,  et  elle  finit  par  tarir  entièrement, 
par  un  effet  probable  de  la  colère  divine3. 

Ce  n'est  que  par  faveur  spéciale  d’Allah  qu'elle  est  rendue  plus 
tard  aux  Goréichites  par  l'intermédiaire  attendu  de  l’ancêtre  du 
Prophète,  ‘Abd  el  Mottalib.  Dans  l’intervalle,  les  plus  grands 
chefs,  Qoçay  lui-même,  se  contentent  de  creuser  d’autres  puits4. 

Comme  ‘Abd  el  Mottalib  était  dans  le  hijr  avec  son  fils  Harith, 
le  sommeil  le  prit,  et  dans  un  songe  il  entendit  une  voix  qui  lui 
ordonnait  de  creuser  Zemzem  qui  désormais  ne  tarirait  plus; 
mais  les  Mekkois  avaient  si  complètement  oublié  l’emplacement 
de  leur  source  sainte  que  la  voix  dut  ajouter  qu’elle  était  sitüée 
«  entre  l’excrément  et  le  sang,  là  où  picore  le  corbeau  aux  pieds 
rouges  ».  En  s’éveillant  ‘Abd  el  Mottalib  vit  un  corbeau  qui 
piquait  le  sol  entre  Asaf  et  Nâïla;  il  comprit  le  sens  de  son 
rêve5,  creusa  le  sol  et  trouva  le  trésor  de  la  Ka‘ba  :  des  armes 

1.  Omda.  IV.  646. 

2.  Azraqi,  p.  279. 

3.  Azraqi,  p.  280. 

4.  Azraqi,  p.  69.  Yaqubi  I.  286. 

5.  Ibn  Sâd  Tabaqat  précise  «  auprès  des  victimes  »  :  c'est  l’endroit  où  elles 
sont  sacrifiées,  où  coulent  les  entrailles  et  le  sang,  entre  Asaf  et  Naïla,  au 
lieu  où  est  le  trou  bordé  de  marbre,  dont  parlent  les  commentateurs.  Abd  el 
Mottalib  sacrifie  une  génisse  à  el  Ilazûra;  mais  elle  lui  échappa  et  va  tomber 
auprès  de  Zemzem;  c’est  là  qu’il  la  dépouille  et  partage  sa  chair  (Yaqûbi  I.  285). 
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et  une  gazelle  d’or1  ;  ou  deux  gazelles  d’or  et  des  sabres  qala‘i , 
enterrés  jadis  par  les  Jorhom5;  ou  des  gazelles  et  des  armes 
enfouies  par  sAmr  ben  el  Harith3  :  ou  les  sabres  et  les  ornements 
de  bride  que  Babil  ben  Sasân,  roi  de  Perse,  y  enterra  jadis  quand 
il  vint  faire  à  la  Ka‘ba  un  pèlerinage  par  lequel  les  Persans 
maintenaient  la  tradition  qui  les  faisait  descendre  d’ Abraham, 
et  ce  sont  ces  brides  ( zamazima )  qui  ont  donné  leur  nom  à  Zem- 
zem4;  etc. 

Cependant  il  restait  à  régler  la  question  de  la  propriété  de  la 
source  et  du  trésor,  qui  souleva  une  double  contestation  entre  le. 
«  sourcier  »  et  sa  famille  qui  prétendaient  sans  doute  avoir  acquis 
des  droits  parla  revivification  de  la  source,  et  les  autres  groupes 
coréichites  qui  revendiquaient  leur  antique  droit  de  propriété 
sur  Zemzem.  On  s’en  remit  donc  à  la  volonté  du  dieu,  c’est-à- 
dire  au  sort,  aux  flèches  de  Hobal.  «  Quand  l'eau  monta  devant 
‘Abd  el  Mottalib,  il  consacra  six  flèches,  en  attribua  deux  noires 
à  Allah,  deux  blanches  à  la  Ka‘ba  et  deux  rouges  aux  Coréichites. 
Il  les  prit  dans  sa  main,  se  mit  en  face  de  la  Ka‘ba  et  prononça 
une  invocation  solennelle;  enfin  il  tira  au  sort.  Celui-ci  fut  favo¬ 
rable  aux  flèches  noires  d’Allah,  dont  fut  ainsi  consacré  le  droit 
absolu  sur  la  source  sainte  ;  puis  ce  fut  le  tour  des  flèches  blanches 
qui  attribuèrent  définitivement  à  la  Ka‘ba  la  propriété  du  tré¬ 
sor6.  Suivant  une  autre  version,  il  y  eu  deux  flèches  jaunes  pour 
la  Ka‘ba,  deux  noires  pour  ‘Abd  el  Mottalib  et  deux  blanches 
pour  les  Coréichites.  Le  sort  favorisa  la  Ka‘ba,  puis  fAbd  el 
Mottalib,  qui,  premier  exemple,  dit-on,  d’un  acte  de  ce  genre, 
mit  l'une  des  gazelles  et  les  armes  comme  ornements  à  la  porte 
de  la  Ka‘ba,  et  l’autre  à  l’intérieur  près  du  puits  de  Hobal  où 
était  le  trésor  de  la  Ka‘ba6. 

1.  Yaqoubi,  p.  284. 

2.  Qazwini,  p.200;  I,  Rosteh,  p.  42. 

3.  Azraqi,  p.  280. 

4.  Omda.  4.  645;  Batanouni  p. 

5.  Yaqûbi  I.  284  et  300;  Azraqi  286  s, 

6.  Yaqûbi  I.  286;  Azraqi  288.  Rob.  Smith  (Religion  p.  435  suiv.)  a  montré  la 
généralité  et  l’importance  du  rite  suivant  lequel  on  offre  au  dieu  la  peau  et  la  tête 
de  la  victime;  il  y  voit  l’affirmation  du  lien  social  qui  unit  le  dieu,  le  sacrifiant 
et  la  victime.  Loisy  (sacrifice  p.  205  suiv.)  a  rappelé  les  rites  des  chasseurs 
rendant  à  la  tête  de  leur  proie  des  hommages  particuliers.  —  Quoi  qu’il  en  soit, 
à  la  Ka'ba,  les  gazelles  de  métal  sont  sans  doute  une  offrande  permanente,  repré¬ 
sentation  des  victimes  vivantes,  et  les  cornes  du  bélier  d’Abraham  jouent  le  même 
rôle  symbolique.  Les  peaux  des  victimes  dont  on  recouvrait  les  murs  de  la 
Ka'ba  et  qui  sont  l’origine  de  l’actuelle  kisiva  sont  l’offrande  spéciale  à  la  divinité. 
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Mais  les  Goréichites  ne  se  tinrent  pas  pour  battus  et  continué' 
rent  à  réclamer  la  propriété  de  la  source  :  on  convint  alors  de  s’en 
remettre  à  la  décision  de  la  devineresse  des  Benou  Sa‘d,  dans 
le  haut  pays  de  Syrie  ;  il  semble  donc  que  l’opinion  de  cette 
voyante  devait  avoir  plus  de  valeur  que  les  flèches  du  dieu  mek- 
kois.  Comme  l’on  traversait  un  désert  où  l’on  avait  en  vain  cher¬ 
ché  un  point  d’eau  et  que  la  caravane  coréichite  était  près  de 
mourir  de  soif,  une  source  jaillit  sous  la  botte  dvAbd  el  Mottalib. 
Cette  intervention  divine  convainquit  les  Coréichites,  qui  lais¬ 
sèrent  l’ancêtre  du  prophète  organiser  à  son  gré  la  siqâya  des 
pèlerins.  —  C’est  là  une  expression  exagérée,  car  il  résulte  de 
divers  témoignages  que  la  siqâya  appartenait  à  l’ensemble  des 
B.  fAbd  Manaf,  qui  avaient,  hors  de  la  mosquée  des  puits  tels 
que  le  lajûl  de  la  maison  de  Umm  Hâni  et  la  sajla  de  dâr  el 
Qawârir1.  Un  accord  semble  être  intervenu  :  ‘Abd  el  Mottalib 
devint  maître  de  l’administraîion  de  Zemzem,  mais  El  Muth4im 
b.  4Âdi,  représentant  d’une  branche  des  B.  4Abd  Manaf,  conserva 
le  puits  de  dâr  el  Qawârir  et  obtint  d’4Abd  el  Mottalib  le  droit 
«  d’installer  un  récipient  en  peau  à  côté  de  Zemzem  pour  y  don¬ 
ner  à  boire  l’eau  de  son  puits1  ».  On  aura  l’occasion  de  retrouver 
ce  récipient  en  parlant  de  la  siqâya ,  échue  aux.  descendants  d’Ibn 
‘Abbâs. 

Des  traditions  montrent  le  prophète  respectueux  de  la  sainteté 
de  l’eau  de  Zemzem,  et  la  doctrine  classique  lui  donne  sa  place 
dans  le  rituel  du  tawâf  et  du  sa‘y;  elle  a  acquis  la  baraka  géné¬ 
rale  qui  la  fait  intervenir  dans  tous  les  actes  des  fidèles  et  les 
accompagner  même  jusqu’en  leur  pays.  Mais  l’on  ignore  l’évo¬ 
lution  de  son  rôle  dans  les  premières  années  de  l’Islâm  :  tout  au 
plus  pourra-t-on  tenter  d’expliquer  quelques  textes  qui  permettent 
de  soupçonner  l’histoire  de  l’adaptation  du  rite  antéislamique  à  la 
religion  nouvelle. 

Il  semble  que,  malgré  les  témoignages  qui  montrent  les  sou¬ 
verains  avides  de  parer  Zemzem  aux  débuts  de  sa  gloire,  son  rôle 
islamique  n’ait  pas  été  immédiatement  fixé. 

Un  texte  très  intéressant  montre  que  la  période  d’hésitation 
n’était  pas  encore  close  sous  les  califes  oméyyades  et  que  la 
souveraineté  de  Zemzem  n’était  pas  absolue.  Vers  90  (709), 


1.  Azraqi,  p.  69. 
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Khalid  ben  Abd  Allah  el  Qasiri,  gouverneur  de  La  Mekke  reçut 
du  calife  Soleiman  ben  ‘Abd  el  Melik  Tordre  de  veiller  à  l’amé¬ 
lioration  de  la  distribution  des  eaux  de  la  ville  sainte.  Il  fit  donc 
capter  une  source  à  Foum  eth  Thoqba,  au  pied  du  mont  sacré 
de  Thabir,  la  déversa  dans  un  réservoir  soigneusement  dallé  qui 
existait  encore  à  Bir  Maïmoun  du  temps  d'El  Azraqi,  et  qui 
portait  le  nom  de  Birkat  al  Qasiri  ou  de  Birkat  al  Baradi.  Un 
aqueduc  amenait  ensuite  l’eau  dans  un  bassin  placé  entre  la 
pierre  noire,  Zemzem  et  le  maqâm,  où  elle  tombait  d'un  tuyau 
en  plomb  ;  de  là  elle  passait  dans  un  autre  bassin  situé  vers  Bâb 
ec  Çafa  et  réservé  aux  ablutions,  sans  doute  celui  dont  on  a  déjà 
parlé,  et  puis  dans  un  troisième  installé  dans  la  souq.  El  Qasiri 
voulut  consacrer  par  la  célébration  des  rites  traditionnels 
l’entrée  d’une  eau  nouvelle  dans  le  sanctuaire,  eau  qui  d’ailleurs 
provenait  du  territoire  sacré  et  descendait  d’une  montagne 
sanctifiée  par  la  conscience  populaire  et  par  la  tradition  abraha¬ 
mique  :  quand  l’eau  se  mit  à  couler  pour  la  première  fois  dans  le 
bassin  de  la  mosquée,  il  fit  égorger  des  victimes,  dont  la  chair 
fut  partagée  entre  les  fidèles  et  mangée  solennellement. 

Mais  l’opinion  publique  se  montra  nettement  hostile  à  cette 
innovation  et  les  Mekkois  appelèrent  sur  leur  gouverneur  la 
malédiction  divine.  Celui-ci  fit  convoquer  à  la  prière  en  assemblée 
et  pousser  la  chaire  de  l’imâm  contre  le  mur  de  la  Ka‘ba,  et  du 
haut  du  minbar,  il  les  harangua.  «  Prions,  dit-il,  pour  le  calife 
qui  vous  donne  à  boire  une  eau  agréable,  limpide  et  pure,  au 
lieu  de  l’eau  salée,  trouble  et  désagréable  que  l’on  ne  peut  avaler 
qu’avec  résignation  ».  Cette  appréciation  des  qualités  de  Teau  de 
Zemzem  déplut  fort  aux  Mekkois  qui  continuèrent  à  bouder  les 
réservoirs  d’eau  potable  aménagés  pour  eux  et  qui  n’en  furent 
que  plus  ardents  à  boire  l’eau  de  Zemzem.  —  A  l’avènement  des 
Abbassides,  un  gouverneur  nommé  en  132  (759)  sous  Eç  Çaffah, 
Daoud  bon  ‘Ali  ben  ‘Abd  Allah  ben  ‘Abbâs  s’empressa  de 
détruire  le  bassin  et  de  détourner  Teau  vers  un  autre  bassin 
construit  à  la  porte  de  la  mosquée,  au  milieu  des  actions  de 
grâce  des  Mekkois 1 . 

Mais  les  variations  du  climat  et  l’absence  d’entretien  se  com¬ 
binaient  pour  diminuer  périodiquement  le  débit  de  la  source 

1.  Azraqi,  p.  339  et  340.  —  Sur  El  Qasiri,  voir  Burckhardt  I.  196. 
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sainte;  elle  fut  approfondie  sous  El  Mahdi  et  sous  Haroun.  Sous 
El  Malidi  où  le  chef  du  berid  et  du  domaine.  Omar  ben  Mahan  la 
fît  creuser  par  un  homme  d’Et  Tâif,  Mohammed  ben  Kothaïr, 
qui  put  faire  la  prosternation  de  la  prière  sujûd  sur  le  fond 
desséché  du  puits1.  —  sous  El  Mamoun  en  214  (829) 2  ;  sous  el 
Mo‘tasim  en  223  et  224  (838-839)  qui  en  chargea  encore  le  repré¬ 
sentant  du  hei'id  et  du  domaine,  Mohammed  ben  Edh  Dhahhâq, 
khalifa  de  Omar  ben  Faraj  er  Ruhây.  En  225  (840),  les  pluies 
abondantes  accrurent  considérablement  le  débit  de  Zemzem3. 

Malgré  Tincertitude  des  témoignages,  il  importe  de  rechercher, 
dans  les  auteurs  contemporains,  des  indications  sur  l’état  du 
Zemzem  sous  les  premiers  Abbassides  et  indirectement  sous  la 
période  antérieure. 

La  source  principale  est  la  chronique  de  La  Mekke  d’el  Azraqi, 
mort  en  858;  mais  il  donne  deux  descriptions  un  peu  différentes, 
qui  semblent  s'appliquer  à  deux  états  successifs  de  Zemzem, 
mais  qui  ne  sont  guère  précises  et  ne  sauraient  l’être  en  l’absence 
d’un  plan. 

Je  crois  comprendre  que  le  puits  de  Zemzem  resta  quelque 
temps  à  l’air  libre  et  sans  autre  entourage  que  sa  margelle  ; 
Azraqi  précise  qu’elle  n’était  point  entourée  du  lacis  de  bois 
( chubbâk )  qui  l'isola  peu  après.  Il  avait  pour  annexes  deux 
bassins,  l’un  entre  Zemzem  et  l'angle  de  la  Ka‘ba  réservé  à 
l’abreuvement  des  pèlerins,  à  la  siqâya\  l’autre,  en  arrière  de 
Zemzem  vers  Bâb  ec  Çafâ  servait  aux  ablutions;  ce  dernier 
avait  une  canalisation  souterraine  qui  emmenait  les  eaux 
souillées  hors  de  la  mosquée,  dans  le  val.  Le  premier  bassin 
était  tout  proche  du  puits,  et  les  serviteurs  de  Zemzem  y  versaient 
directement  l’eau  qu’ils  venaient  de  puiser. 

A  gauche  du  puits,  pour  qui  entrait  dans  l'enceinte  sacrée  par 
le  sud-est,  se  trouvait  le  bureau  ( majlis )  d’Ibn  ‘Abbâs  qui  sur¬ 
veillait  de  là  le  puits  et  le  bassin  de  la  siqâya  ;  la  porte  de  l’enclos 
de  Zemzem  s’ouvrait  comme  celle  de  la  Ka‘ba  vers  le  sud-est4. 
Le  majlis  d’Ibn  ‘Abbâs  fut  ensuite  couvert  d’un  qoubba  par 
Soleiman  ben  'Ali  b.  sAbd  Allah  b.  Abbâs,  sous  Eç  Çaffâh. 

1.  Ibn  Rosteh  p.  43. 

2.  Moh.  Çadiq  p.  50. 

3.  Qazwini  p.  199. 

4.  Azraqi  p.  299. 
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Ces  trois  constructions  se  retrouvent  dans  un  autre  passage 
d’Azraqi,  qui  paraît  décrire  l’état  des  lieux  à  l’époque  où  il 
écrivait.  Le  puits  de  Zemzem  a  été  dallé  de  marbre  par  les  soins 
du  calife  abbasside  El  Mançour,  qui  l’a  fait  en  outre  entourer 
d’un  grillage  de  bois1.  —  L’un  des  bassins  servait  aux  ablutions  ; 
l’eau  de  Zemzem  y  parvenait,  à  l’époque  du  pèlerinage,  par  un 
tuyau  d’adduction  et  ressortait  par  un  trou  creusé  dans  le  fond 
du  bassin,  qui  était  entouré  et  dominé  par  une  sorte  de  murette 
formée  de  cinquante  pierres.  L’autre  était  surmonté  d’une  qoubba 
et  était  destiné  au  nabid ;  on  en  reparlera  plus  loin2. 

A  l’époque  d’El  Mahdi3,  le  puits  de  Zemzem  est  entouré  d’un 
mur  carré,  dont  les  faces  sont  dirigées  respectivement  vers  la 
Kacba,  vers  le  maqârri  vers  le  mas' a  et  vers  le  val,  c’est-à-dire 
vers  Bab  Ajyâd.  Ce  mur,  était  en  pierre  pour  la  moitié  inférieure 
et  de  marbre  et  de  bois  pour  la  partie  supérieure.  Il  était  terminé 
par  un  auvent  qui  abritait  une  auge  de  pierre,  garnissant  l’inté¬ 
rieur  de  la  Ka‘ba  sur  tout  le  pourtour.  Trente-six  ouvertures, 
douze  sur  chaque  face  sauf  sur  celle  qui  regardait  le  mas' a  et  où 
s’ouvrait  la  porte,  permettaient  de  puiser  de  l'intérieur  dans  le 
bassin  circulaire.  —  A  l’intérieur  de  cette  enveloppe  et  indé¬ 
pendamment  d’elle,  s’élevait  la  margelle  du  puits;  elle  était 
surmontée  de  quatre  piliers  terminés  par  des  chapiteaux  en  bois 
de  sâj,  où  s'appuyaient  douze  poulies  à  l’aide  desquelles  on 
puisait  l’eau  de  Zemzem  ;  ces  piliers  étaient  protégés  par  une 
couverture  de  bois  de  teck  jaune  à  l’intérieur,  et  verte  à  l’exté¬ 
rieur;  elle  fut  ensuite  couverte  de  mosaïque.  La  construction  était 
donc  sur  le  modèle  de  tant  de  kiosques  classiques,  en  deux 
parties  qoncentriques,  séparées  par  un  espace  vide.  On  com¬ 
prend  que  l’eau  puisée  à  l’aide  des  seaux  attachés  aux  poulies, 
était  versée  dans  le  bassin  circulaire,  et  les  fidèles  y  venaient 

1.  Azraqi  p.  330  et  335;  Ibn  Rosteh  p.  43;  Qazwini  p.  199. 

2.  Azraqi  p.  337. 

3.  On  choisit,  dit  on,  pour  l’emplacement  définitif  de  la  qoubba  de  Zemzem,  le 
point  précis  où  s’élevait  l’arbre  dûha  à  l’ombre  duquel  Agar  avait  posé  Ismaïl. 

—  Les  travaux  furent  exécutés  par  un  charpentier,  Abou  Bahr  el  Majousi,  le 
zoroastrien,  qu’‘Ali  ben  ‘Abd  Allah  b.  ‘Abbâs  avait  amené  de  l’Irâq  pour  faire 
les  portes  de  sa  maison  à  El  Marwa;  il  surmonta  le  mur  de  Zemzem  d’une 
clôture  en  bois  ajouré  ( hojra ).  C’est  un  nouvel  exemple  de  l’intervention  d’arti¬ 
sans  étrangers  dans  les  travaux  du  haram  \  celui-ci  a  l’air  d’être  un  non  converti. 

—  Le  texte  d’Azraqi,  tel  qu’il  a  été  publié,  est  certainement  altéré,  et  c’est  avec 
hésitation  que  j’en  tire  une  description. 
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puiser  à  travers  les  trente-six  fenêtres  pratiquées  dans  l’enceinte 
en  bois  de  teck.  —  A  l’intérieur,  semble-t-il,  de  l’édicule,  du 
côte  de  Bab  Ajyâd,  était  une  petite  loge  ( kanisa ),  où  se  tenait 
le  surveillant  ( qayyim )  de  Zemzem,  et  dont  on  disait  que  c’était 
l’endroit  où  siégeait  jadis  ‘Abd  ‘Allah  b.  Abbâs.  A  l’angle  qui 
faisait  face  à  la  pierre  noire,  une  colonne  de  teck  était  surmon¬ 
tée  d’un  hémisphère  ( qubba )  de  cuivre  rouge  où  l’on  allumait  la 
«  lampe  de  Zemzem  »  destinée  à  éclairer  les  fidèles  qui  faisaient 
des  tournées  pendant  la  nuit.  Elle  disparut  quand  el  ‘Ouâthiq  fit 
installer  un  éclairage  complet1. 

Sous  el  Mo‘tasim,  Omar  b.  Faraj‘er  Rudkhadji  fit  recouvrir  en 
219  (834)  l’ensemble  de  l’édifice  d’une  seule  toiture,  dorée  à 
l’intérieur  et  recouverte  de  mosaïque  à  l’extérieur.  Cette  clôture 
se  terminait  par  un  auvent,  sur  tout  le  pourtour  du  bâtiment, 
et  de  place  en  place  y  étaient  accrochées  des  chaînes  où  pendaient 
des  lampes  allumées  à  l’époque  du  pèlerinage.  Mais  Omar  b. 
Faraj  n’avait  pas  combiné  le  poids2  de  la  nouvelle  toiture  avec  la 
résistance  des  colonnes  de  teck ,  qui  minées  par  l’eau  cédèrent; 
Mohammed  ben  edh  Dhahhâk  les  remplaça  en  220  (835)  par  des 
colonnes  de  marbre  et  de  bois  avec  scellement  de  plomb3. 

Au  douzième  siècle,  Ibn  Jobair4  donne  une  description  si  pré¬ 
cise  de  Zemzem  qu’il  importe  d’en  reproduire  ici  la  traduction  : 
«  La  qoubba  du  puits  de  Zemzem  fait  face  à  l’angle  de  la  pierre 
noire,  dont  elle  est  distante  de  vingt-quatre  pas.  Le  maqâm 
d’Abrabam,  derrière  lequel  on  fait  la  prière  rituelle,  est  à  droite 
de  la  qoubba ,  et  du  coin  de  la  qoubba  au  maqâm  il  y  a  dix  pas. 
L'intérieur  en  est  dallé  de  marbre  blanc  d’une  blancheur  imma¬ 
culée.  L’orifice  du  puits  de  Zemzem  est  au  milieu  de  la  qoubba , 
en  inclinant  du  centre  vers  le  mur  qui  fait  face  à  l’angle  de  la 
Maison  Sainte.  La  profondeur  du  puits  est  de  onze  tailles 
d’homme,  selon  la  mesure  que  nous  avons  prise  nous-mêmes,  et 
la  hauteur  de  l’eau  est  de  sept  tailles  d’homme,  suivant  l’indica¬ 
tion  qui  nous  a  été  donnée.  La  porte  de  la  qoubba  donne  vers 
l’Orient,  alors  que  la  porte  de  la  qoubba  d’el  ‘Abbas  et  celle  de 
la  qoubba  de  la  Juive  donnent  vers  le  nord.  L’angle  de  la  face  de 

1.  Azraqi  p.  333  et  334. 

2.  Azraqi  p.  335. 

3.  Azraqi  p.  336. 

4.  Rihla,  p.  88,  1.  16,  suiv. 
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la  qoubba  de  la  Juive  qui  regarde  vers  la  Maison  Vénérable  est 
contigu  au  coin  gauche  de  la  dernière  face  de  la  qoubba  d’el 
Abbâs  qui  regarde  vers  l’est  ;  ils  sont  à  ce  point  en  direction 
oblique.  Derrière  la  qoubba  du  puits  de  Zemzem,  lui  fait  suite 
la  qoubba  de  F  Abreuvement  ( charâb )  qui  porte  le  nom  d’el 
‘Abbâs.  A  la  suite  de  la  qoubba  d'el  ‘Abbâs  et  obliquement  à 
celle-ci  se  trouve  la  qoubba  qui  porte  le  nom  de  la  Juive.  C’est 
dans  ces  deux  qoubbas  que  l’on  garde  les  Corans.  les  livres  et 
les  chandeliers  qui  sont  biens  de  main  morte  de  la  Ka‘ba.  La 
qoubba  d'el  ‘Abbâs  continue  à  mériter  son  nom  de  «  Abreu¬ 
vante  »  ( charàbiya ),  car  elle  est  le  lieu  où  s’abreuvent  les  pèle¬ 
rins;  c’est  là  que  jusqu’à  l’heure  actuelle,  on  fait  rafraîchir  l'eau 
de  Zemzem;  on  l’en  tire  à  la  fin  de  la  nuit  pour  abreuver  les 
pèlerins  dans  des  cruches  en  terre  qui  sont  munies  d’une  anse  et 
que  l’on  nomme  dui'aq.  La  margelle  du  puits  de  Zemzem  est  en 
marbre  si  bien  assemblé  que  le  temps  ne  saurait  l’altérer.  On  a 
versé  du  plomb  dans  ses  interstices,  ainsi  qu’à  l’intérieur  de  la 
margelle.  Elle  est  entourée  de  trente-deux  colonnes  de  plomb 
qui  y  sont  accolées  et  qui  lui  donnent  une  résistance  et  une 
cohésion  parfaites.  Les  têtes  de  ces  colonnettes  qui  sont  prises 
dans  le  rebord  du  puits  font  le  tour  de  la  margelle  entière.  La 
circonférence  du  puits  est  de  vingt  empans  ;  sa  hauteur  de  quatre 
empans  et  demi  et  son  épaisseur  d’un  empan  et  demi.  L’inté¬ 
rieur  de  la  qoubba  est  entouré  d’un  réservoir  circulaire,  dont  la 
largeur  est  d'un  empan,  la  profondeur  d’environ  deux  empans  et 
la  hauteur  au-dessus  du  sol  de  cinq  empans.  Elle  contient  de 
l’eau  pour  les  ablutions.  Autour  de  ce  réservoir  se  trouve  un 
banc  circulaire  sur  lequel  les  fidèles  montent  pour  faire  leurs 
ablutions.  » 

Les  descriptions  modernes,  celles  d’Ali  bey,  de  Burckhardt, 
de  Mohammed  Çacliq  et  de  Batanouni1  n’ajoutent  guère  à  celle 
d'ibn  Jobaïr.  Cependant  elles  s’accordent  avec  la  photographie 
pour  montrer  que  la  qoubba  de  Zemzem  est  aujourd’hui  une 
construction  carrée  et  lourde,  en  pierres  revêtues  de  chaux,  s’ou¬ 
vrant  par  trois  baies  sur  chacune  de  ses  faces  est,  nord  et  ouest, 
la  quatrième  étant  occupée  par  une  large  porte.  La  chambre  où 
se  trouve  le  puits  est,  dit  Burckhardt,  ornée  de  marbres  de  cou- 


4.  Burckhardt.  I.  190. 
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leurs  variées  ;  elle  est  complétée  par  une  petite  chambre  qui  a 
une  porte  séparée  et  qui  contient  un  réservoir  de  pierre  toujours 
rempli  d’eau  de  Zemzem.  Les  pèlerins,  sans  pénétrer  dans  la 
chambre,  puisent  avec  une  tasse  dans  ce  réservoir,,  en  passant 
la  main  à  travers  une  ouverture  grillée  de  fer  qui  lui  sert  de 
fenêtre.  «  Au  dehors,  dit  encore  el  Batanouni,  il  y  a  un  bassin 
où  les  serviteurs  de  Zemzem  versent  leurs  seaux;  c’est  dans  ce 
bassin  que  les  distributeurs  ( saqqâin )  emplissent  leurs  jarres. 
Les  privilégiés,  moyennant  une  rétribution,  peuvent  puiser  l’eau 
au  seau  lui-même.  A  l’époque  du  pèlerinage,  il  y  a  là  un  mouve¬ 
ment  continuel.  » 

La  margelle  du  puits  est  en  marbre  et  s’élève  à  1  m.  50  au-des¬ 
sus  du  sol;  c’est  un  don  du  sultan  Soleiman  en  1 6T>  1 .  L’eau  est 
toujours  recueillie  avec  des  seaux  de  cuir  que  soutiennent  des 
cordes  de  chanvre  (?)*  enroulées  à  des  poulies  de  cuivre;  les  ser¬ 
viteurs  de  Zemzem  ont  à  se  défendre  contre  les  fidèles  qui,  à 
Limitation  du  Prophète,  souhaitent  d’acquérir  des  mérites  parti¬ 
culiers  en  tirant  eux-mêmes  du  puits  l’eau  sainte.  Ali  bey  dit  que 
c’est  pour  interdire  l’accès  du  puits  qu’il  n’est  abordable  qu’en 
sautant  sur  la  margelle  après  avoir  grimpé  sur  l'une  des  fenêtres. 
Le  même  auteur  dit  avoir  vu,  à  côté  de  la  salle  du  puits,  une 
petite  chambre  servant  de  réserve  aux  cruches  où  l'on  conserve 
l'eau  de  Zemzem. 

On  atteint  la  terrasse  de  l’édifice  par  un  escalier  situé  à  l’un 
de  ses  angles.  Elle  est  en  grande  partie  couverte  par  un  toit  à 
pente  douce  qui  sur  les  quatre  côtés  forme  auvent,  de  façon  à 
conserver  sans  doute  l’ancienne  disposition  traditionnelle.  Une 
petite  coupole  en  bulbe  le  surmonte  en  son  milieu.  Ce  toit  abrite 
une  ou  deux  chambres  closes  de  vitres.  C’est  là  que  l’imâm 
chaféite  fit  et  fait  la  prière  dans  les  grandes  circonstances,  et  non 
derrière  le  maqâm  ;  c'est  aussi  le  cabinet  du  principal  muezzin 
de  la  mosquée  qui  y  conserve  les  instruments  à  l’aide  desquels  il 
détermine  le  moment  [ivaqt)  de  chaque  prière  rituelle  ;  les 
cadrans  solaires  horizontaux  en  marbre  du  temps  d’‘Ali  bey2  ont 

1.  Ali  bey  2.  356. 

2.  Ali  bey.  II.  358.  —  Dans  la  qoubba  de  Zemzem,  telle  qu’elle  a  été  réparée 
en  948  (1541-2),  Makhzûmi  signale  que  «  dans  la  chambre  haute,  il  y  a  une 
belle  armoire  qui  contient  les  instruments  en  verre  pour  déterminer  les  heures 
de  la  prière,  et  à  côté  de  l’armoire  une  muzawwila  (?)  »,  pour  connaître  ce  qui 
est  passé  du  jour  et  ce  qui  en  reste.  Le  chef  des  muezzins  y  fait  Vadhân  et  sert 
de  muballigh  à  l’imâm  chaféite  (latif  p.  216). 
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été  remplacés  par  un  chronomètre  réglé  à  Greenwich.  Le  carreau 
I  du  Louvre  figure,  à  droite  de  Bâb  B.  Chaïba,  un  petit  édifice 
dont  la  légende  porte  mizân  ech  chams  :  c’est  donc  le  cadran 
solaire  d’après  lequel  on  réglait  la  vie  mekkoise.  Je  ne  connais 
aucun  texte  en  signalant  l’existence  ;  l’installation  des  instru¬ 
ments  pour  la  mesure  du  temps  sur  la  terrasse  de  la  qouhha  de 
Zemzem  est  donc  récente.  C’est  le  muezzin  de  Zemzem  qui  fait  le 
premier  l’appel  à  la  prière,  répété  ensuite  par  les  muezzins  des 
sept  minarets. 

Les  auteurs  qui  donnent  la  profondeur  du  puits  de  Zemzem 
sont  d’accord  pour  lui  attribuer  une  hauteur  de  40  coudées  de 
maçonnerie  et  de  29  coudées  creusées  dans  le  roc,  en  tout  69  cou¬ 
dées,  environ  30  mètres,  ce  qui  est  vraiment  beaucoup1.  En  223 
et  224  (838-839),  on  aurait  creusé  le  roc  de  9  coudées,  au  delà 
des  60  coudées  antérieures2. 

Au  fond,  coulent  trois  sources,  l’une  en  face  de  la  pierre  noire, 
la  seconde  du  côté  du  Mont  Abou  Qobais  et  d’Eç  Çafa,  la  troi¬ 
sième  devant  El  Marwa3.  L’orifice  a  4  coudées  de  diamètre4. 

Le  culte  de  Zemzem  ne  s’est  pas  imposé  à  l’organisation 
musulmane  de  la  ‘omra  et  du  ha jj  et  n’y  a  point  pris  sa  place 
sous  forme  de  rite  obligatoire.  Sans  doute  il  est  d’usage  que  le 
pèlerin  boive  l’eau  de  la  source  sainte,  quand  il  a  fini  le  tawàf  et 
avant  de  commencer  le  saly  ;  mais  ce  n’est  pas  un  véritable  rite. 
Cependant  les  pages  suivantes  vont  rappeler  que  l’action  exercée 
sur  l’opinion  populaire  par  l’eau  de  Zemzem  est  considérable  ;  le 
visiteur  de  La  Mekke  recherche  ardemment  la  baraka  de  l’eau 
sainte;  il  s’efforce  de  s’en  imbiber,  pour  ainsi  dire3:  il  emporte; 
à  la  fin  de  son  pèlerinage,  de  petits  flacons  tout  chargés  de 
baraka  pour  ses  parents  et  ses  amis6.  Il  y  a  donc  absence  d’har¬ 
monie  entre  la  croyance  populaire  et  le  dogme  musulman.  C’est 
un  fait  un  peu  étrange,  si  l'on  songe  que  Zemzem  a  été  rattaché 

1.  Et  la  coudée  est  comptée  ici  à  45  c.  m.,  et  non  à  la  coudée  hachémite  de 
64  c.  m. 

2.  Azraqi  p.  300;  I.  Rosteh,  p.  43;  Qazwini,  p.  199,  avec  une  évidente  erreur 
de  copie;  Fath  el  mu‘in,  d’après  el  Hamawi,  p.  492. 

3.  Azraqi  ibid.  ;  Qazwini  ibid.  ;  I.  Rosteh,  p.  41;  latif  276. 

4.  I.  Rosteh,  p.  43. 

5.  Voir  Gaid  ben  Chérif,  p.  50  s.  et  le  très  curieux  trait  du  pèlerin  qui  jette  des 
pièces  d’or  dans  le  puits.  —  Voir  aussi  latif  p.  281. 

6.  «  Il  est  recommandé  (nudiba)  d’emporter  de  l’eau  de  Zemzem,  dans  son  pays 
et  à  sa  famille  pour  la  bénédiction,  (litta  barruk )  »  :  voir  Derdiri  sur  Khalil,  Qawi 
I.  310. 
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par  l’Islam  à  la  tradition  d’Abraham.  J'essaierai  plus  loin  de 
l’expliquer  en  tentant  de  montrer  que  le  culte  de  Zemzem  est 
étroitement  lié  à  un  rite  qui  ne  pouvait  être  adopté  par  l'ortho¬ 
doxie  musulmane,  la  siqâya. 

Les  vertus  de  Zemzem,  sa  baraka ,  se  manifestent  en  chaque 
individu  suivant  la  valeur  de  la  religiosité  de  celui-ci;  Zemzem 
guérit  les  maux  physiques  des  uns,  favorise  les  affaires  des  autres, 
apaise  le  trouble  de  quelques  âmes.  Il  est  évident  que  c’est  sous 
sa  forme  de  source  guérisseuse  que  Zemzem  a  conservé  sa  prin¬ 
cipale  action.  Elle  n’a  point  de  pouvoir  sur  une  maladie  spéciale; 
elle  guérit  tous  les  maux  du  corps1.  Aicha  en  emportait  à  Médine, 
le  Prophète  lui  aussi  en  faisait  provision  et  s’en  servait  pour  gué¬ 
rir  les  malades  qu’il  en  ondoyait2.  ‘Aïcha  l’employait  pour  soi¬ 
gner  El  Hassan  et  El  Hossein(!)3.  Les  auteurs  modernes  signalent 
toujours  ces  vertus  curatives,  et  la  croyance  populaire  y  est  fer¬ 
mement  attachée. 

Mais  suivant  l’ancienne  tradition,  l’eau  de  Zemzem  a  un  mérite 
particulièrement  précieux  pour  des  hommes  qui  ont  de  la  peine  à 
manger  à  leur  faim:  elle  rassasie4.  Quand  on  en  a  bu,  on  n’a  plus 
ni  faim  ni  soif,  et  on  est  admirablement  dispos5.  «  Quelle  aide 
admirable,  dit  un  auteur,  pour  élever  des  enfants  !  »  —  Moslem 
raconte  qu’Abou  Darr,  pendant  trente  jours,  ne  prit  aucune  autre 
nourriture  que  de  l’eau  de  Zemzem  et  qu’il  engraissa.  ‘Aïnân  dit 
que  le  Prophète  ne  se  plaignit  jamais  ni  de  la  faim,  ni  de  la  soif; 
il  prenait  le  matin  un  léger  repas  et  buvait  une  gorgée  d’eau  de 
Zemzem,  et  quand  ensuite  on  lui  offrait  des  aliments,  il  répondait 
toujours  qu’il  n’avait  plus  faim.  —  fOqhil,  fils  d’Abou  Taleb, 

1.  Hidâya,  p.  96.  D’après  un  ancien  récit  de  Fakihi,  que  répète  Fâsi,  puis 
Makhzûmi  (làtif  p.  264  et  265),  un  homme  but  un  jour,  à  La  Mekke,  du  sawiq , 
dans  lequel  il  y  avait  une  épingle,  qui  descendit  dans  sa  gorge  et  s’y  arrêta; 
l’homme  ne  pouvait  plus  fermer  la  bouche.  On  lui  conseilla  d’aller  à  Zemzem 
boire  de  l’eau  sainte,  en  implorant  d’Allah  sa  guérison.  Il  entra  à  la  qoubba  de 
Zemzem  et  but,  mais  il  n’avalait  qu’avec  grand  effort,  tant  l’aiguille  lui  faisait 
mal.  Il  sortit  de  Zemzem,  alla  s’appuyer  à  Lune  des  colonnes  du  mesjicl  et  s’en¬ 
dormit.  A  son  réveil,  son  mal  avait  entièrement  disparu. 

2.  Dimyati,  II,  369.  —  Cependant  c’est  au  Prophète  lui-même  que  l’eau  de 
Zemzem  doit  ses  vertus;  car  les  anges  y  ont  lavé  son  cœur;  il  a  craché  dans  son 
puits,  etc.  Il  y  a  là  une  petite  contradiction,  mais  c’est  sans  importance  en  ma¬ 
tière  religieuse  ( làtif  p.  265  s.). 

3.  Hidâya  id.  —  Burckhardt,  I.  192  ajoute  qu’un  fidèle  en  but  tant  qu’il  en 
creva. 

4.  On  l’appelle  ach  chahb‘âl,  la  «  rassasieuse  ».  —  Comp.  Massignon  Halla j  I.  54. 

5.  Azraqi,  p.  296;  Qazwini,  p.  200;  Dimyati.  II.  369;  Qadi  Khan;  I.  319;  Ithâf 
de  Murtadha,  IV.  412;  Fâsi  p.  57. 


L’EAU  SAINTE 


83 


raconte  que  quand  le  matin  il  n’y  avait  rien  à  manger  au  logis, 
son  père  emmenait  toute  sa  famille  à  Zemzem  et  que  l’eau  qu’ils 
buvaient  suffisait  à  les  rassasier1. 

C’est  elle  qui  faisait  la  vigueur  physique  et  la  force  morale  des 
anciens  Coréichites.  Jadis  les  habitants  de  LaMekke  dépassaient 
à  la  course  tous  leurs  voisins  et  renversaient  à  la  lutte  tous  leurs 
adversaires.  Mais  ils  se  détournèrent  de  Zemzem,  et  désormais  ils 
furent  atteints  d’une  maladie  des  pieds2.  Si  le  fidèle  ressent 
quelque  fatigue  en  accomplissant  les  tournées  autour  de  la  Ka‘ba, 
il  lui  suffit  de  répandre  sur  son  corps  de  l’eau  de  Zemzem  ;  il  se 
sent  tout  de  suite  plein  de  vigueur3.  Les  guerriers  arabes  en 
emportèrent  en  Syrie,  pour  se  garder  santé  et  courage4.  Les  hési¬ 
tants  de  la  communauté  médinoise,  les  munàfiqin ,  se  distin¬ 
guaient  des  vrais  croyants  de  la  première  heure  en  ce  qu’ils  ne  se 
rassasiaient  point  comme  eux  à  boire  l’eau  de  Zemzem5.  La  boire 
à  pleine  gorge,  dit  un  auteur,  guérit  de  l’hésitation  ( nifâq )6. 
Elle  guérit  donc  les  maux  de  l’âme7.  Les  prières  que  l’on  formule 
en  buvant  de  l’eau  de  Zemzem  sont  exaucées8. 

Le  caractère  sacré  de  la  source,  sa  baraka ,  l’associe  logique¬ 
ment  aux  cérémonies  qui  appellent  sur  les  musulmans  les  béné¬ 
dictions  divines;  c’est  ainsi  qu’elle  prend  part  à  la  fête  qui,  dans 
la  nuit  du  milieu  de  cha‘bân,  à  la  pleine  lune  de  ce  mois,  réunit 
les  fidèles  pour  demander  à  Allah  d’accorder  à  chacun  d’eux  le 
bonheur  durant  l’année  qui  va  venir  et  d’effacer  sur  le  livre  du 
destin  les  maux  qui  leur  étaient  destinés.  Il  est  étrange  qu’Ibn 
Jobair  ait  seul  raconté  cette  intéressante  manifestation,  et  l’on 
résume  ici  en  quelques  lignes  ses  indications9.  Le  matin  du  jour 
qui  précède  le  milieu  du  mois,  donc  le  13  ouïe  14,  les  jeunes  gar¬ 
çons  de  La  Mekke  se  réunissent  tous  autour  de  la  qoubba  de 


1.  Omda.  IV.  645  et  646;  hidâya,  96. 

2.  Ithâf,  IV.  412. 

3.  Ibn  Jobair.  124. 

4.  C’est  la  «  boisson  des  pieux  »,  charâb  al  âbrar.  Azraqi,  290. 

5.  Omda.  IV.  646. 

6.  Hidâya,  96. 

7.  Id  ;  Murtadha  IV.  411. 

8.  Ithaf.  IV.  413. 

9.  On  redira  que  le  tahlil  qui,  dans  l’orthodoxie  musulmane,  consiste  à  pronon¬ 
cer  la  formule  de  l’unité  divine  et  que  l’on  trouve  dans  le  rituel  de  la  sacralisa¬ 
tion  du  pèlerin  ( ihrâm ),  est  par  son  étymologie  en  relation  directe  avec  l’appari¬ 
tion  du  croissant  de  la  lune  ( hilAl ),  au  début  du  mois  lunaire.  —  Le  takbir,  «  Allah 
est  plus  grand  »,  est  une  formule  souvent  répétée  pendant  le  hajj. 
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Zemzem  et  crient:  «  Faites  tahlîl  et  takbîr ,  ô  adorateurs 
d’Allah  !  »  La  foule  d’hommes  et  des  femmes  qui  les  ont  suivis 
répètent  les  formules  consacrées.  Suivant  une  croyance  générale, 
l’eau  de  Zemzem,  ce  jour-là,  gonfle  à  déborder,  et  les  fidèles 
viennent  en  recueillir  la  baraka.  «  Les  puiseurs  (, suqât )  sont  sur 
la  margelle  du  puits,  recueillent  l’eau  et  la  versent  à  pleins  seaux 
sur  la  tête  des  gens  ;  les  uns  la  reçoivent  dans  la  figure,  les  autres 
sur  la  tête,  d’autres  ailleurs;  parfois  elle  a  été  lancée  si  fortement 
qu’elle  tarde  à  ressortir  par  leurs  mains.  Cependant  les  gens  en 
demandent  davantage  et  pleurent.  Les  femmes,  placées  d’un  autre 
côté,  rivalisent  avec  eux  de  larmes  et  leur  renvoient  leurs  invoca¬ 
tions,  tandis  que  les  jeunes  garçons  crient  leurs  tahlîl  et  leurs 
takbîr.  » 

Ibn  Jobair  et  ses  compagnons  ont  quelques  doutes  sur  la  réalité 
du  miracle;  l’un  d’eux  se  fraie  un  passage  à  travers  la  foule  et 
aborde  un  homme  «  à  moustache  blanche  »,  qui  donne  toute 
l’apparence  de  la  gravité  et  du  bon  sens,  et  il  l’interroge.  «  Oui, 
répond -il,  en  pleurant,  l’eau  a  monté  de  sept  coudées,  il  n*y  a 
aucun  doute  à  avoir  là-dessus.  —  C’est  constaté  par  expérience, 
avec  certitude?  —  Oui,  répond-il  encore.  »  Mais  Lun  des  Anda- 
lous  a,  lui,  fait  l’expérience:  il  a  réussi  à  la  pointe  du  jour  à 
s’approcher  de  la  source;  il  a  puisé  de  l’eau  avant  le  miracle  et  il  a 
fait  un  nœud  à  la  corde  au  moment  où  il  a  senti  le  seau  atteindre 
la  surface  de  l’eau  ;  il  est  revenu  après  le  miracle  ;  la  corde  a  des¬ 
cendu  de  la  même  hauteur;  il  est  revenu  encore  à  la  fin  de  la  jour¬ 
née;  l’eau  avait  un  peu  diminué,  après  les  puisées  réitérées 
qu’elle  avait  subies.  Ibn  Jobair  proteste  contre  une  croyance 
aussi  naïve  en  un  fait  matériellement  faux1.  Il  serait  intéressant 
d’en  connaître  l’origine  et  de  le  replacer  dans  un  ensemble  de 
rites  antéislamiques,  destinés  à  assurer  une  année  prospère2. 

La  cérémonie  de  Zemzem,  prise  isolément,  a  en  effet  tous  les 
caractères  d’un  rite  pour  obtenir  la  pluie.  Ce  sont  des  enfants  qui 
y  jouent  le  rôle  principal.  L’eau  que  l’on  répand  abondamment 

1 .  Le  scepticisme  d’Ibn  Jobair  n’a  pas  été  partagé,  et  c’est  heureux.  Le  latif 
(p.  269)  continue  a  dire  que,  durant  la  nuit  du  milieu  de  cha‘bân,  l'eau  de  Zem¬ 
zem  devient  douce,  qu’elle  s’unit  à  la  fontaine  de  Çilwân  (Siloé),  ce  qui  est  un 
bon  exemple  des  communications  souterraines  et  mystiques  qui  unissent  les 
sources  saintes,  et  qu’elle  déborde,  mais  que  seuls  les  initiés  (‘ ârifin )  peuvent 
voir  le  miracle;  Abou  1  Hassan  Kourbaj  l’a  constaté  en  706  (1306-7). 

2.  Loisy  sacrifice,  p.  210  s.  et  ses  références. 
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sur  les  assistants,  les  pleurs  qu’ils  versent,  sont  des  rites  d'imi¬ 
tation  bien  connus.  Le  gonflement  de  l’eau  dans  le  puits  est  de 
même  ordre  ;  il  annonce  et  il  nécessite  l’abondance  des  eaux  de 
Zemzem  pendant  toute  l’année  qui  va  s’écouler;  le  premier  jour 
de  l’année  conditionne  les  suivants1.  Mais  il  n’apparaît  pas  pour¬ 
quoi  c’est  la  pleine  lune  de  cha^bân  qui  est  ce  début  d’année  et  qui 
règle  les  événements  des  douze  mois  suivants.  Sans  doute,  une 
cause  saisonnière  particulière  à  La  Mekke  a  fait  choisir  cette  date 
pour  la  célébration  des  rogations  pour  la  pluie,  et  la  coutume  a 
développé  un  ensemble  de  prières  propitiatoires2. 

Il  n’est  point  surprenant  que  la  foi  qui  fait  souhaiter  au  pèle¬ 
rin  de  mourir  sur  le  territoire  sacré  et  d’être  enterré  dans  le  saint 
cimetière  d’El  MaTa,  le  pousse  tout  particulièrement  à  recher¬ 
cher  la  mort  au  fond  du  puits  de  Zemzem.  En  1020  =  1611,  le 
sultan  Ahmed  dut  donner  l’ordre  que  l’orifice  du  puits  de  Zemzem 
fût  grillé  afin  d’empêcher  des  fidèles  de  s’y  jeter  en  offrande  à 
Allah3.  Ibn  Jobair  avait  donc  tort  de  craindre,  quand  ses  compa¬ 
gnons  et  lui  émettaient  des  doutes  sur  le  miracle  du  grossisse¬ 
ment  des  eaux,  qu’on  voulut  les  précipiter  dans  le  puits;  on  eût 
craint  de  satisfaire  leur  plus  ardent  désir4 5 *. 

Mais  l’eau  de  Zemzen  peut  assister,  moins  violemment  le 
fidèle,  à  ses  derniers  instants.  C’est  en  effet  pour  lui  une  cou¬ 
tume,  que  des  juristes  ont  en  vain  réprouvée8,  d’apporter  à  La 
Mekke  ou  d’y  acquérir  le  linceul  qui  sera  son  dernier  vêtement, 
de  le  tremper  dans  l’eau  sainte  et  de  le  faire  sécher  sur  les  espaces 
caillouteux  du  haram  ech  charif.  Tous  les  voyageurs  signalent 
cet  usage;  on  voit  sur  les  photographies  les  grandes  traînées 
blanches  que  les  linceuls  tracent  à  travers  la  cour  de  la  mosquée. 
Ce  sont  surtout  les  pèlerins  de  l’Inde  qui  observent  cette  cou¬ 
tume. 

Des  auteurs  ont  classé  par  ordre  de  «  noblesse  »,  ou  de  baraka, 

1.  Saintyves  (Nourry)  :  le  début  de  l'année. 

2.  Ce  sont  des  prières  solennelles  à  la  mosquée  pour  obtenir  une  heureuse  des¬ 
tinée  durant  l’année  qui  s’ouvre  que  connaissent  les  auteurs  (Snouck.  Mekka  II, 
76;  Achenese  I.  222  et  223;  Juynboll  Handbuch,  p.  132).  Les  rites  de  tarâwih, 
de  tawâf  et  de  ‘omra  signalés  par  I.  Jobair  (p.  141)  n’apprennent  rien. 

3.  Moh.  Çadiq.  p.  50;  un  pèlerin  s’y  serait  encore  précipité  en  1908,  Batanouni, 
p.  126. 

4.  Voir  cependant  p.  50  note  2  c.  d. 

5.  Hidâya,  p.  97.  Le  latif  (p.  277)  conseille  de  ne  point  s’en  servir  pour  laver 

les  morts,  mais  il  ajoute  qüe  les  Mekkois  le  font. 
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les  eaux  célèbres  de  l'Islam.  L’un  d'eux1,  après  avoir  cité  ce  vers 
à’ Et  tâj  es  sibkî  :  <c  l’eau  la  plus  noble  est  celle  qui  a  jailli  d’entre 
les  doigts  de  la  main  du  Prophète  »,  ajoute  :  «  vient  ensuite  Peau 
de  Zemzem,  puis  le  kawther  (source du  paradis),  puis  le  Nil,  enfin 
les  autres  fleuves  ».  —  Un  autre2  classe,  lui  aussi,  Zemzem  avant 
le  fleuve  du  paradis,  «  car  son  eau  a  lavé  la  noble  poitrine  du 
Prophète  ».  C’est  là  un  bon  exemple  de  la  prééminence  du  culte 
du  Prophète  sur  la  religion  du  Coran. 

D’autres  sources  sacrées  ont  cherché  à  lutter  contre  le  mono¬ 
pole  de  Zemzem,  et  l’une  d’elles  au  moins  veut  faire  croire  qu’elle 
est  son  égale,  puisqu’elle  ne  fait  qu’une  avec  elle.  Les  serviteurs 
de  la  mosquée  El  Hanéfi  au  Caire  prétendent  que  leur  source  est 
en  communication  souterraine  avec  Zemzem  et  qu'elle  en  pos¬ 
sède  les  vertus.  Un  pèlerin  qui  avait  laissé  tomber  sa  tasse  à 
boire  dans  le  puits  de  La  Mekke  Ta  retrouvée  dans  celui  du 
Caire3. 

Il  peut  y  avoir  quelque  irrévérence  à  faire  servir  l’eau  sainte  à 
tous  les  usages,  et  les  auteurs  ne  s'accordent  pas  pour  autoriser 
les  fidèles  à  l’employer  dans  leurs  ablutions.  L’opinion  domi¬ 
nante  permet  l’ablution  grande  ou  petite,  le  ghusl  et  Yudhû ; 
l’usage  et  la  disposition  même  des  lieux  montrent  que  telle  est 
la  coutume  traditionnelle.  Mais  d’autres  auteurs  estiment  que 
c’est  manquer  de  respect  pour  la  source  sainte.  Un  homme  qui 
s’était  lavé  les  organes  génitaux  avec  de  l’eau  de  Zemzem  fut 
couvert  de  pustules.  Mais  il  est  de  bonne  sunna  de  s’en  répandre 
sur  le  visage,  sur  la  tête  et  sur  la  poitrine,  d’en  faire  provision 
et  d’en  emporter4. 

De  même  que  l’emploi  de  l’eau  sainte  doit  être  réglé,  l'attitude 
même  que  prend  le  fidèle  en  la  buvant  ne  saurait  être  laissée  à 
sa  fantaisie.  Il  est  important  de  savoir  si  l’on  doit  la  boire  debout 
ou  assis,  mais  la  question  se  confond  avec  un  principe  plus  géné¬ 
ral  de  la  vie  quotidienne  qui  n’est  pas  nettement  fixé  :  FArabe 
mange-t-il  et  boit-il  debout,  et  même  en  marchant,  ou  doit-il  ne 
le  faire  qu’assis?  Il  serait  hors  de  propos  de  chercher  à  préciser 
ici  cette  question;  en  ce  qui  concerne  Zemzem,  il  suffît  de  résu- 

1.  Damyati,  II,  370. 

2.  Fath  el  mu‘in,  p.  42,  d’après  le  Siraj  d’EI  Bolqini. 

3.  Batanouni,  p.  127. 

4.  Mawardi,  cité  par  Dimyati.  II,  369.  Latif  p.  277.  Fath  al  mu‘in,  49Î;  Alam- 
guir  235. 
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mer  les  textes,  c’est-à-dire  de  s’en  remettre  à  F  imitation  du  Pro¬ 
phète.  Un  hadith,  que  les  grands  recueils  ont  adopté,  montre  le 
Prophète  buvant  debout  l’eau  de  Zemzem,  et  suivant  un  autre, 
la  règle  est  générale,  car  Mohammed  entrant  un  jour  dans  une 
habitation  au  plafond  dè  laquelle  pendait  une  outre  de  lait,  y  but 
debout  sans  la  décrocher.  Mais  d’autres  hadiths  contiennent  l’in¬ 
terdiction  formelle  de  manger  et  de  boire  debout  ;  ils  n’ont  pas 
été  suivis  par  la  doctrine  générale  qui  cependant  ne  les  considère 
point  comme  abrogés  par  les  précédents,  mais  les  combine  avec 
eux  pour  admettre  une  réprobation  qui  n’est  point  une  interdic¬ 
tion.  D’autres  expliquent  que  la  hauteur  de  la  margelle  du  puits 
de  Zemzem  rend  difficile  de  boire  autrement  que  debout1 

Dans  la  doctrine  générale,  un  rituel  s’est  établi  pour  le  fidèle 
qui  boit  l’eau  de  Zemzem.  Il  boit  tourné  vers  la  Ka4ba,  c'est-à- 
dire  vers  l’angle  de  la  pierre  noire.  Il  prononce  le  bismillah,  puis 
il  boit  en  reprenant  trois  fois  haleine,  tout  en  formulant  intérieu¬ 
rement  une  intention  ou  un  vœu  relatif  à  un  objet  terrestre  ou 
supra-terrestre;  celui-ci  sera  exaucé2. 

La  garde  du  puits  de  Zemzem  appartenait,  au  début  de  l’Is¬ 
lam,  à  la  famille  d’El  Abbâs;  c’est  un  fief,  la  siqâya  des  pèle¬ 
rins,  qu’elle  prétendait  tenir  du  grand  ancêtre  Qoçay  et  que  le 
Prophète,  disait-elle,  lui  avait  confirmé.  Après  son  avènement  au 
califat,  la  famille  abbasside  l’aurait  laissé  tombé  en  déshérence;  il 
faut  nettement  avouer  qu’il  y  a  là  un  petit  point  d’histoire  qui  est 
obscur  et  qu’il  ne  serait  pas  sans  intérêt  d’éclairer  pour  mieux 
connaître  l’évolution  du  rite  de  la  siqâya.  A  l’heure  actuelle, 
il  y  a  un  moqaddam  de  Zemzem  nommé  par  le  chérif ;  mais 
l’entretien  et  l’exploitation  sont  aux  mains  d’un  groupe  qui  y 
exerce  un  véritable  monopole,  les  Zamazim  (pluriel  de  Zamzami). 
En  théorie,  chacun  peut  s’approcher  de  la  margelle  de  Zemzem 
et  y  puiser  l’eau  sainte;  on  dit  même  que  de  pieux  fidèles  se 
consacrent  par  dévotion  à  cette  tâche.  En  fait,  Zemzem  est  une 
mine  exploitée  par  les  Zamazim ,  avec  une  concession  ( taqrîr ) 
du  chérif  auquel  ils  paient  une  véritable  taxe  d’exploitation3. 

Le  bassin  public  où  les  fidèles  vehaient  puiser  à  l’angle  de  la 

1.  Bokhari  tr.  Houdas.  T.  527  et  IV.  43;  ‘Omda  IV.  647  et  648,  et  X.  109  s.  — 
Hidàya,  p.  97;  latif  276. 

2.  Damyati,  II.  369. 

3.  A  l 'époque  d’Ali  bey  et  de  Burckhardt,  les  Wahabites  avalent  aboli  ces 

taxes  qu'ils  déclaraient  abominables. 
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qoubba  de  Zemzem,  paraît  avoir  pratiquement  disparu.  L'eau 
est  versée  par  les  Zamàzim  dans  des  tonnes  en  terre  argileuse, 
reposant  sur  des  supports  en  bois  ajouré;  des  gobelets  de  métal 
y  sont  attachés  avec  des  chaînes  de  fer,  et  les  gens  peu  fortunés 
y  viennent  puiser  un  liquide  mal  rafraîchi  et  d’un  goût  peu 
agréable.  Pour  les  pèlerins  riches,  l’eau  sainte  est  répartie  dans 
de  petites  cruches  en  terre  poreuse,  dites  dui'aq,  dont  Ibn  Jobair 
signale  le  nom  et  l’emploi,  et  qui  sont  conservées  dans  les  maga¬ 
sins  à  l’ombre  fraîche  des  galeries  du  temple.  Tout  pèlerin  riche 
est,  dès  son  arrivée  à  La  Mekke,  mis  en  relations  par  son  mutaw- 
wif  avec  un  Zemzemi  qui  sera  désormais  son  fournisseur  attitré; 
il  achète  pour  lui  un  dûraq  sur  laquelle  il  grave  le  nom  du  titu¬ 
laire  ;  il  se  met  à  son  service  pour  lui  faciliter  l’accomplissement 
de  l’ablution  complète  ( ghusl )  qu’il  lui  est  recommandé  de  faire 
avant  de  commencer  les  tournées  de  la  Ka‘ba;  il  lui  apporte,  à 
son  logis,  l’eau  nécessaire  à  ses  ablutions  et  à  son  breuvage;  il 
ne  perd  d’ailleurs  aucune  occasion  de  lui  soutirer  de  l’argent  pour 
quelque  œuvre  pieuse. 

Les  Mekkois  échappent,  en  quelque  mesure,  à  l'obsession  des 
Zamàzim ,  et  ils  font  chercher  à  la  source  et  sans  rétribution 
l’eau  sainte  par  leurs  serviteurs^.  Mais  en  ramadhan,  le  souci  de 
tout  Mekkois  est  de  rompre  chaque  jour  le  jeûne  en  buvant  de 
l’eau  de  Zemzem,  et  les  Zamàzim  s'efforcent  alors  d’étendre  leur 
commerce.  Snouck  a  raconté  l’anecdote  des  deux  Zemzemis  con¬ 
currents  à  la  porte  d’un  fidèle;  l’histoire  finit  par  une  bataille  et 
des  cruches  cassées. 

Les  Bédouins  ne  supportent  pas  plus  l’autorité  des  Zamàzim 
qu’ils  n’acceptent  de  suivre  la  foule  autour  de  la  Ka‘ba.  Ils 
arrivent  par  groupes  compacts  et  pénètrent  de  vive  force  jusqu’au 
bassin  où  l’on  verse  les  provisions  d’eau  du  puits.  Ils  y  plongent 
leurs  mains  et  s’aspergent  les  uns  les  autres,  en  criant  et  se 
bousculant;  quand  ils  ont  épuisé  le  bassin,  ils  s’en  vont,  les  vête¬ 
ments  tout  mouillés,  houspillés  par  les  bâtons  des  Zamàzim , 
mais  pleins  de  joie. 

Il  ne  suffit  pas  au  pèlerin  de  s’imprégner  lui-même  de  l’eau 
sainte  ;  il  souhaite  d’en  emporter  quelques  gouttes,  dont  il  trou¬ 
vera  la  baraka  toujours  présente  ou  qu’il  offrira  à  ses  parents 
ou  à  ses  amis.  Les  Zamàzim  ont  organisé  ce  commerce  d’exploi¬ 
tation,  qui,  comme  les  usages  précédents,  est  analogue  à  tant 
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d’exploitations  pieuses  dans  d’autres  religions.  Ils  vendent  l’eau 
de  Zemzem  dans  de  petits  vases  de  métal  ou  dans  de  petites  duî'àq 
scellées  d’argile.  Ces  dernières  sont  fragiles  et  des  musulmans 
rigoristes  pourraient,  on  Ta  dit  plus  haut,  craindre  d'emporter 
un  morceau  du  sol  du  haram  ;  on  préfère  donc  les  fioles  de  1er- 
blanc  et  de  cuivre.  Les  nécessités  actuelles  ont  fait  employer  le 
bidon  à  pétrole,  le  bicloun  des  maghrébins1. 

Les  rites  coutumiers  qui  se  répètent  autour  de  Zemzem  Rap¬ 
portent  point,  malgré  leur  intérêt,  des  renseignements  suffisants 
pour  qu’on  puisse  comprendre  l’histoire  ancienne  de  Zemzem  et 
saisir  le  sens  exact  de  la  siqâya ,  de  l’abreuvement  officiel  des 
pèlerins  qui  appartenait  à  la  famille  d’EPAbbâs.  A  défaut  d’ex¬ 
plication,  on  croit  utile  d’attirer  ici  l'attention  sur  un  texte  dont 
l’importance  est  peut-être  plus  grande  qu’on  ne  l’a  pensé  jus¬ 
qu’ici. 

«  Ishâq  nous  a  rapporté,  dit  Bokhari  :  Kbâlid  nous  a  rapporté 
d’après  Khâlid  el  Hada,  d’après  ïkrima,  d’après  Ibn‘Abbas,  que 
le  Prophète  vint  à  la  siqâya  et  demanda  à  boire.  EPAbbâs  dit  : 
Fadhl,  va  vers  ta  mère  et  apporte  au  Prophète  de  la  boisson  de 
chez  elle.  —  Donne-moi  à  boire,  dit  le  Prophète.  —  Prophète  d’Al¬ 
lah,  dit  El  Abbas,  ils  ont  mis  leurs  mains  dedans.  —  Donne-moi 
à  boire,  dit  le  Prophète  ».  Et  il  but.  Puis  il  alla  à  Zemzem  où 
les  gens  donnaient  à  boire  et  prenaient  de  la  peine.  «  Prenez  de 
la  peine,  leur  dit-il,  car  c’est  une  peine  pieuse.  Si  vous  ne  deviez 
pas  en  être  surchargés,  je  descendrais  de  façon  à  poser  la  corde 
sur  ceci  ».  Et  il  désigna  son  épaule2. 

Ce  hadith  est  complété  par  un  autre  qui  remonte  lui  aussi  à  Ibn 
Abbas.  El  Abbâs  est  dans  la  siqâya  et  le  Prophète  lui  demande 
à  boire.  «  Mais,  dit  EPAbbâs,  ceci  a  été  pétri  avec  les  mains  et 
a  macéré.  Ne  te  donnerai-je  point  plutôt  de  ce  qui  est  dans 
nos  demeures.  —  Non,  dit  le  Prophète,  donnez-moi  de  ce  que 
boivent  les  gens.  »  —  On  lui  en  apporta;  il  y  goûta  et  fronça  le 
sourcil.  Puis  il  demanda  de  l’eau  et  coupa  (la  liqueur)  en  disant  : 


1.  Voir  Batanouni.  126  et  127  ;  Snouck  :  Mekka.  II.  25-27;  Bürckhardt  I.  192; 
—  Ali  bey,  auquel  on  vend  des  cruches  d’eau  de  Zemzem  dès  son  arrivée  à  Jedda 
(II.  295),  prétend  avoir  été  l’objet  d’une  ténébreuse  intrigue,  au  cours  de  laquelle 
on  voulut  lui  persuader  que  le  cheikh  des  Zamâzim  l’empoisonnerait  avec  de 
l’eau  ’du  puits  (II.  301).  —  Voir  Wawell  p.  176. 

2.  Bokhari  trad.  Houdas  I.  527;  ‘Omda  IV.  644.  —  Ce  texte  semble  bien  se 
rapporter  à  un  temps  où  l’on  allait  puiser  l’eau  au  fond  du  puits  de  Zemzem. 
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«  Votre  nabidh  est  bien  fort;  coupez-le  avec  de  l’eau.  »  Et  le 
traditionniste  ajoute  :  «  Il  n'avait  froncé  le  sourcil  que  parce  qu’il 
était  acide,  pas  pour  autre  chose  V  » 

La  même  tradition  prend  encore  une  forme  un  peu  différente 
dans  Azraqi.  Le  Prophète,  faisant  le  tawâf  eldfâdha,  c’est-à-dire 
accomplissant  les  cérémonies  qui  achèvent  la  désacralisation  du 
pèlerin,  boit  l’eau  de  Zemzem  et  se  rince  la  bouche.  Puis  il  se  rend 
à  la  siqâya  du  nabîdh  afin  d’y  boire,  ce  qui  précise  la  distinc¬ 
tion  des  deux  rites,  qui  sont  présentés  dans  l’ordre  inverse  du 
précédent.  El  Abbas  lui  fait  remarquer  que  les  mains  des  gens 
Font  manié  pendant  toute  cette  journée-là,  qu’il  a  du  dépôt  ( thaql ), 
et  qu’il  y  a  du  nabidh  clair  (çâfi)  dans  les  maisons.  Le  Prophète 
tient  à  boire  de  celui-là1 2.  Et  El-Azraqi  ajoute  qu’Et  Taous  consi¬ 
dérait  que  boire  le  nabidh  faisait  partie  intégrante  d’un  hajj 
complet3. 

Voilà  donc  un  texte  qui  est  accepté  par  les  auteurs  ortho¬ 
doxes  et  dont  les  variantes  ne  modifient  pas  sensiblement  le 
fond.  A  l’époque  du  Prophète,  il  y  a,  comme  on  Fa  dit  plus 
haut4,  à  côté  de  la  qoubba  de  Zemzem  un  autre  édifice  où  l’on 
boit  un  liquide  qui  s'appelle  charâb  ou  nabidh;  et  c’est  là,  et  non 
à  Zemzem,  que  se  trouve  la  siqâya  du  hajj  ;  c'est  à  fournir  ce 
liquide  que  s'emploie  El  Abbas.  —  On  sait  ce  qu'est  le  charâb  et 
le  nahiclh  ;  c’est  un  liquide  obtenu,  l’un  en  pressant  des  raisins 
frais,  l’autre  en 'faisant  macérer  des  raisins  secs  dans  de  l’eau; 
dans  son  premier  état,  c'est  un  liquide  doux  et  sirupeux  ;  puis  il 
fermente  et  devient  enivrant  ;  enfin  il  tourne  à  l’aigre  en  perdant 
son  alcool  ;  l’évolution  est  très  rapide,  quelques  heures  ou  une 
journée,  dans  un  climat  chaud,  au  moins  durant  le  jour,  surtout 
en  l'absence  de  tout  procédé  pour  la  retarder  artificiellement. 

Il  importe  d’indiquer  tout  d’abord  que  ce  liquide  rituel  porte 
un  troisième  nom,  moins  connu,  sawiq.  Ce  mot  désigne  le  plus 
souvent,  en  arabe,  un  mets  grossier,  aliment  et  réserve  du  cava- 

1.  Omda,  ibid. 

2.  Murtadha  rapporte  le  hadith  (IV.  41  î)  :  El  ‘Abbas  offre  au  Prophète  de  la 
liqueur  de  lait  et  de  miel  au  lieu  du  breuvage  trouble  de  la  siqây a;  mais  il  veut 
boire  «  ce  que  boivent  les  gens,  pour  la  baraka.  »  —  Voir  aussi  Cha'râni  Kachf 
I.  329;  Moslem  Nawawi  III.  249.  —  Çâfi  a-t-il  le  sens  de  non  alcoolique? 

3.  Azraqi.  295  et  296  Taous  est  un  traditionniste  considérable,  mort  en  104  ou 
106  (723-725);  I.  Khalliqân  trad.  I.  642.  —  Des  personnages  importants  de  l’Islâm 
faisaient  le  hajj ,  sans  boire  le  nabidh  ( Omda  IV.  645). 

4.  Voir  p.  79  c.  d.  :  la  siqâya  est  au  dos  de  Zemzem  (I.  Hawqal  pl  24). 
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lier  prêt  aux  longues  randonnées  du  désert,  pâte  faite  d’orge  ou 
de  blé,  ou  de  fécule  de  palmier;  1  c’est  la  nourriture  normale  et 
fastidieuse  du  soldat  en  campagne2  et  celle  des  caravanes3  ;  bien 
peu  estimée,  car  le  trait  suprême  de  l'Harpagon  arabe  est  de 
mettre  soigneusement  son  cachet  sur  les  vases  qui  contiennent 
le  sawîq 4 5.  Mais  c'est  aussi  un  liquide  fait  d'orge  et  de  miel, 
qui  paraît  être  resté  longtemps  la  boisson  particulière  des  habi¬ 
tants  de  La  Mekke  et  de  Médine.  En  231  (845-6),  l’émir  Bogha 
ayant  fait  prisonniers  et  interné  à  Médine  des  Benou  Hilal  et  des 
Benou  Soleim,  ancêtres  des  futurs  conquérants  du  Maghreb, 
ceux-ci,  pour  répondre  à  une  plaisanterie  macabre  du  muezzin  de 
la  grande  mosquée,  s'écrient  en  riant  :  «  Buveurs  de  sawîq ,  vous 
nous  annoncez  la  nuit;  nous  la  connaissons  mieux  que  vous  »  6. 
Il  s’agit  bien  là  de  trois  boissons  analogues  qui  ne  diffèrent  que 
parla  matière  dont  elles  sont  faites6. 

Elles  étaient  l'élément  essentiel  de  la  siqaya  du  hajj\  telle 
qu’elle  apparaît  dans  les  renseignements  trop  vagues  que  l’on  pos¬ 
sède  sur  l'antéislam.  Quand  ‘Abd  el  Mottalib  retrouve,  grâce  à  un 
songe,  le  puits  de  Zemzem,  il  réunit  ses  chameaux,  à  l'époque 
du  mawsim,  mêle  leur  lait  à  du  miel  dans  un  réservoir  en  peau, 
qu’il  a  installé  à  Zemzem  et  fait  du  nabidh  avec  des  raisins  secs 

1.  Lisan  al  ‘Arab.  XII.  36. 

2.  Tabari,  hist.  III.  1199.  1.  17;  1523  1.  9.;  1824  1.  9.;  A.  Muller.  Islam  in  M.  u. 
A.  L.  I.  119  et  la  note;  le  Prophète  et  ses  compagnons  en  mangent,  en  marchant 
sur  Khaïbar  (Bokhari,  tr.  II.  341  ;  ibid.  III.  659  et  677). 

3.  Tabari,  hist  II.  831. 

4.  El  Jâhiz  :  Kitâb  el  Bukhala4.  12.  —  Sawiq  a  persisté  à  Tunis  pour  désigner  la 
grosse  semoule  (Beaussier),  et  dans  le  sud  tunisien,  suwaïqa  est  une  pâte  d’orge 
analogue  à  la  ruina  (Marçais).  A  Alep,  sawîq  est  un  mets  fait  de  dibs,  c’est-à- 
dire  de  jus  de  raisin  très  cuit  faisant  sirop,  de  neige  et  de  jus  de  citron  et  d’orange 
(Barthélémy)  ;  sens  qui  se  rapproche  de  la  signification  ancienne.  —  L’ortho¬ 
graphe  ancienne  est  mal  fixée;  l’initiale  est  un  sin  ou  un  çâd  ( lisân  XII.  36);  la 
finale  est  en  gén.  qâf,  mais  kef  in  Fakihi,  p.  25  d.  1. 

5.  Maçoudi  cite  le  sawiq  dans  l’histoire  du  nègre  qui  héberge  ie  petit-fils 
d’ibrahim  el  Mawçili,  entre  Médine  et  La  Mekke  (murûj  VI.  312). 

6.  Il  serait  assez  malaisé  de  faire  l’histoire  des  boissons  fermentées  chez  les 
anciens  arabes,  bien  qu’il  y  ait  un  assez  grand  nombre  de  documents.  Le  Lisân 
el  ‘Arab  (XII.  36)  cite  le  sawiq  el  hatti  fait  avec  la  moelle  du  palmier  sauvage, 
le  sawiq  en  nabq  el  fatli,  fait  de  pulpe  de  tronc  de  palmier  que  l’on  renforce  avec 
du  miel  de  dattes  ou  des  raisins  et  dont  on  fait  du  nabid  excellent  et  fort 
appelé  dhari,  le  sawîq  el  khamr ,  et  le  sawiq  el  karm  el  khamr,  venant  du  rai¬ 
sin.  —  Le  fadhikh  est  un  liquide  fait  de  dattes  fraîches  sur  lesquelles  on  jette  de 
l’eau,  puis  on  laisse  jusqu’à  ce  que  le  mélange  bouille  (o?nc/a  X.  84).  Le  tab ‘  est 
le  vin  de  miel  ou  hydromel  {omda  X.  86).  —  Voir  omda  X.  94  suiv.  ;  le  sawiq 
muqannad ,  de  canne  à  sucre  (Mokhaççaç  I.  3),  et  aussi  sur  les  vases  où  il  est 
permis  ou  interdit  de  conserver  des  liquides  fermentescibles. 
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qu’il  achète  et  qu'il  mélange  à  Beau  de  Zemzem  «  pour  en  cor¬ 
riger  la  dureté,  qui  est  alors  très  forte  ».  Les  Mekkois,  à  la  même 
époque,  mêlent  d’ailleurs,  l’eau  de  leurs  puits  avec  du  nabid  de 
raisins  secs  et  de  dattes.  Le  fils  d’Abd  el  Mottalib,  El  ‘Abbas, 
titulaire  de  la  siqâya ,  consacre  à  la  fabrication  du  nabid  destiné 
aux  pèlerins  les  raisins  de  ses  vignes  d’Et  Tâïf.  Parfois  les  Mek¬ 
kois  semblent  se  cotiser  pour  acheter  les  raisins  destinés  à  la 
fabrication  du  nabid  rituel1. 

Suivant  des  traditions  un  peu  différentes,  la  boisson  qui  fer¬ 
mente  est  bue  hors  de  Zemzem,  on  l’a  dit  plus  haut,  dans  un 
édifice  qui  est  tout  près  du  puits  vers  l’angle  de  la  pierre  noire 
et  Bâb  eç  Çafa;  c’est  qubbat  ach  cliaràb ,  ou  qubbat  el  Abbâsiya. 
Le  majlis  d’el  Abbâs  est,  suivant  d’autres,  à  l'angle  même  de 
l’édifice  de  Zemzem,  du  même  côté  que  la  qubbat  ech  char  ah. 
C’est  cet  ensemble  qu’il  faut  essayer  de  préciser  à  l’aide  du  texte 
d’El  Azraqi,  qui  a  été  résumé  précédemment2,  et  dont  il  importe 
de  reprendre  ici  certains  détails.  Mais  le  texte,  comme  on  l’a  dit 
plus  haut,  est  à  la  fois  difficile  à  interpréter  sans  un  dessin  et  en 
outre  certainement  altéré  dans  ses  termes.  D’autre  part,  les  docu¬ 
ments  précis  manquent  sur  la  période  où  il  faudrait  voir  se  réa¬ 
liser  la  transformation  des  rites  du  temps  de  1’  «  ignorance  »  en 
règles  religieuses  de  l’Islâm. 

Il  faudrait  recouper  la  tradition  suivant  laquelle  le  calife  Moa- 
wia  aurait  eu  la  prétention  de  faire  organiser  la  siqâya  dans  dâr 
en  nadwa,  l’antique  maison  du  conseil  coréichite,  et  par  là  de  la 
mettre  entre  les  mains  de  ses  agents  et  de  l’enlever  à  Ibn  ‘Abbâs. 
Celui-ci  protesta  et  dénia  au  calife  tout  droit  d’intervention  dans 
cette  matière. 

Il  semble  résulter  des  textes  d’Azraqi  que  la  première  installa¬ 
tion  de  Zemzem  et  des  qoubba ,  telle  qu'elle  a  été  indiquée  ci- 
dessus  (p.  136),  aurait  été  modifiée  par  ‘Abd  Allah  ben  ez  Zobair 
qui  aurait  déplacé  le  bassin  de  la  siqâya  pour  le  transporter  sur 
l’emplacement  où  il  se  trouve  à  l’époque  classique3. 

De  la  seconde  description  d’Azraqi  il  paraît  résulter  qu’il  y  a 
trois  édifices  à  côté  de  la  qoubba  de  Zemzem  :  un  bassin  à  ablu- 

1.  Toutes  ces  traditions  concordent  à  confirmer  la  doctrine  classique,  telle  que 
les  auteurs  Font  tirée  du  hadith  d’Ibn  ‘Abbâs.  —  Voir  p.  97  c.  d.  note  1. 

2.  p.  77  s.  c.  d. 

3.  Azraqi  p.  299. 
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lions  qui  est  ici  sans  intérêt,  et  deux  pavillons,  l’un  où  l’on 
fabrique  le  liquide  fermenté,  nabidh  ou  sawiq ,  et  l’autre  où  il  est 
mélangé  à  l’eau  de  Zemzem.  —  Du  premier,  el  Azraqi  donne  une 
description  très  détaillée,  sinon  claire,  en  l’état  où  l’avaient 
laissé  les  travaux  ordonnés  par  El  Mahdi. 

Il  y  a  vingt-quatre  coudées  de  long  sur  19  de  large,  avec  une 
hauteur  de  huit  coudées  ;  les  piliers  qui  le  soutiennent  sont  reliés 
par  des  planches  de  teck  (sâj),  et  soutiennent  des  poutres 
horizontales,  recouvertes  par  une  galerie  de  1  coudée  16  pouces, 
qui  porte  46  nierions,  treize  du  côté  de  la  Ka‘ba,  treize  du  côté 
du  maslâ ,  six  vers  dâr  an  nadwâ  et  dix  vers  le  val.  Ces  indica¬ 
tions  de  directions  ne  sont  pas  claires  ;  elles  font  intervenir  dar 
an  nadwâ ,  c’est-à-dire  un  point  au  nord-ouest  de  la  Ka4ba,  ce  qui 
se  combine  mal  avec  la  position  de  la  siqâya  à  côté  de  Zemzem  ; 
le  puits  lui-même  n’est  pas  indiqué,  ce  qui  fait  supposer  une 
position  en  angle  de  la  construction  de  Zemzem,  telle  d’ailleurs 
que  l’indique  plus  tard  Ibn  Jobaïr.  —  En  200  (815-6),  Hossein  ben 
Hassan  l4Alide  modifia  la  couverture  de  la  siqâya ,  supprima  les 
ruerions  et  les  planches  de  sâj,  et  couvrit  le  sol  de  petits  caillous; 
dans  la  vie  normale,  les  fidèles  y  venaient  prier,  mais  à  l’époque 
du  mawsim ,  on  y  mettait  des  portes.  Les  choses  furent  remises 
en  l’état  antérieur  par  Mubarak  et  Tabari.  —  La  siqâya  avait 
deux  portes,  l’une  à  deux  battants  du  côté  de  la  Ka‘ba,  l’autre 
du  côté  du  val.  «  Il  y  avait  dans  la  siqâya  six  bassins,  trois  qui 
mesuraient  chacun  5  coudées  1/2  de  long  sur  2  de  large  et  3  1/2 
de  haut;  et  trois  autres  de  1  coudée  1/2  de  haut.  Ces  bassins 
étaient  en  sâj  ;  chacun  d’eux  contenait  un  réservoir  (bassin  = 
haudli )  en  peau  où  l’on  fabriquait  le  nabidh  pour  les  pèlerins  ». 
Le  texte  est  ensuite  altéré  et  répète  sous  une  autre  forme  les  indi¬ 
cations  données  plus  haut  sur  la  canalisation  du  nabidh  d'une 
part  et  celle  de  l’eau  de  Zemzem  d’autre  part.  Il  donne  ensuite 
des  distances  entre  ces  points,  le  maqâm,  etc.,  et  fait  allusion 
au  bassin  découvert,  «  non  recouvert  d’une  qoubba  »,  alors  qu’un 
autre  passage  paraît  être  relatif  au  bassin  construit  pour  l’ablu¬ 
tion  dans  la  qoubba  de  Zemzem. 

La  siqâya  fut  démolie  par  Omar  ben  Faraj  er  Rakhaji  en  229 
(844)  :  il  en  refit  la  partie  inférieure  en  pierres  blanches  appa¬ 
reillées  et  assemblées  «  à  la  manière  des  monuments  bysantins  », 
et  la  partie  supérieure  avec  de  la  brique  recouverte  de  marbre  ;  il 
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la  perça  de  lucarnes  garnies  de  ferrures  et  de  portes  ;  il  la  ter¬ 
mina  par  une  kanîsa  surmontée  de  trois  petites  coupoles.  Il 
recouvrit  le  tout  de  mosaïque.  Il  installa  à  l’intérieur  un  vaste 
bassin  en  sâj,  à  l’intérieur  duquel  était  un  «  bassin  »  en  cuir  où 
l’on  faisait  le  nahîdh  pour  les  pèlerins,  à  l’époque  du  mausim *. 

C'est  cette  construction  que  vit  Ibn  Jobair  en  1183  et  qu'il  a 
décrite  dans  le  passage  cité  plus  haut  ;  mais  de  son  temps  le 
bassin  avait  disparu,  semble-t-il,  et  en  tout  cas  il  ne  servait  plus 
à  préparer  la  liqueur  que  l’on  mêlait  à  l’eau  de  Zemzem.  C’est 
par  une  survivance  que  l’auteur  lui  conserve  son  nom  de  haït 
ech  charah.  Mais  il  ne  nous  apprend  pas  quand  le  rite  a  disparu. 

En  98o,  El  Moqaddesi  en  parlait  encore  dans  deux  passages: 
«  derrière  la  qoubba  de  Zemzem  se  trouve  la  qouhhat  ech  charah 
qui  contient  le  bassin  où  jadis  l’on  donnait  à  boire  le  sawîq  ». 
Il  semble  donc  que  l’époque  où  les  rites  s’accomplissaient 
n’était  pas  alors  éloignée  et  que  l’installation  n’avait  pas  encore 
été  modifiée.  Ailleurs  dans  une  page  pleine  de  verve  et  de 
fantaisie,  où  il  raconte  qu’il  sYst  entretenu  avec  les  souverains 
dans  leurs  palais,  qu’il  a  volé  sur  les  grands  chemins,  jeté  l’or  à 
pleines  mains  et  mendié  aux  portes,  il  ajoute  cette  phrase  qu’il  ne 
faut  sans  doute  pas  prendre  au  pied  de  la  lettre  :  «  à  La  Mekke, 
j’ai  bu  le  sawîq  à  la  sîqàya1  2  ».  Vers  la  même  époque  (977),  Ibn 
Hawqal  disait  simplement  que  la  siqayat  el  hajj  «  appelée 
siqâyat  el  ‘Abbâs,  est  au  dos  de  Zemzem,  par  rapport  à  la  Ka‘ba  ». 
Cette  indication  correspond  bien  à  la  description  d’Azraqi  et  à 
celle  d’Ibn  Jobair. 

Yaqout,  après  avoir  dit  que  le  tawaf  se  fait  entre  l’angle  de  la 
pierre  noire  et  la  qoubba  de  Zemzem,  dit  qu’  «  au  delà  se  trouve 
la  qouhhat  ech  charah  qui  contient  un  bassin  où  jadis  on  donnait 
à  boire  le  sawîq  et  le  sakar  »,  ce  qui  ressemble  fort  au  texte  d’El 
Moqaddesi 3. 

Ibn  Jobair  avait  dit  que  la  qoubba  était  utilisée  pour  garder 
au  frais  les  flacons  d’eau  de  Zemzem,  et  que,  comme  dans  la 
qoubba  de  la  Juive,  on  y  conservait  le  mobilier  de  la  mosquée 

1.  El  Azraqi  p.  337  et  338. 

2.  Le  texte  d’El  Moqaddesi  (p.  72  1.  10)  se  termine  par  un  mot  dont  la  lecture 
n’est  pas  nette  :  c’est  wa  ssahar  ou  bissakar  d’après  l’éditeur;  donc  «  ainsi  que 
la  boisson  fermentée  »  ou  «  avec  la  boisson  fermentée  »  ;  ou  wa  s  sukr,  «  avec 
l’ivresse  »  (?).  —  L’autre  passage  est  p.  44.  1.  18. 

3.  Yaqout.  M.  IV.  280. 
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et  notamment  les  lampes1.  C'est  l'emploi  qu’on  lui  reconnaît  au 
xvne  siècle  :  on  peut,  dit  un  traité  de  droit2,  en  cas  de  bouscu¬ 
lade,  «  faire  les  tournées  au  delà  de  la  qouhba  de  Zemzem  et  delà 
qoubbat  ech  charâb ,  aujourd’hui  resserre  du  luminaire  ( khalwat 
ech  chamâ )3.  » 

Un  auteur  du  seizième  siècle4  signale  la  qubbat  El  Yahoudiya 
et  en  rappelle  l’origine  inconnue;  elle  est,  de  son  temps,  une 
resserre  pour  les  Gorans  et  leurs  pupitres,  le  luminaire,  etc.  Il 
appelle  l'autre  édifice  la  siqâya  d’Ibn  ‘Abbâs  et  la  dit  construite 
en  807  (1404-5),  sans  en  indiquer  l’emploi;  on  y  a  accolé  une 
construction  légère  où  l'on  conserve  le  matériel  d’éclairage  de  la 
mosquée. 

Les  deux  qoubba  sont  figurées  sur  le  carreau  I  du  Louvre; 
elles  sont  bien  en  contact  par  un  de  leurs  angles.  La  légende 
porte  qoubbati  ‘ Abbâs  bâ  qubbati  ferrâchân,  «  la  qoubba 
d’‘Abbas  avec  celle  des  tapissiers  »,  c’est-à-dire  la  resserre 
du  matériel  de  la  mosquée.  Une  erreur  de  point  m’avait  caché 
cette  combinaison  turque  de  formes  arabes  et  persanes  et  c’est 
mon  collègue  Jean  Deny  qui  me  l’a  signalée. 

Les  deux  qoubba  de  l’époque  abbasside  avaient  disparu  à 
l’époque  ou  Burckhardt  visita  La  Mekke,  mais  elles  avaient  été 
remplacées  par  deux  autres,  el  qoubbalaïn.y  dont  le  voyageur 
déplore  la  pitoyable  architecture,  qui,  à  son  avis,  déparait  l’en¬ 
semble  pourtant  médiocre  de  la  mosquée.  Construites,  dit -il,  par 
Khochgeldy,  gouverneur  de  Jedda  en  947  (1540),  elles  avaient  la 
même  destination  qu’au  temps  d’Ibn  Jobair5.  —  Selon  Burton6, 
la  première  s’appelait  qoubbat  es  sa'ât  et  contenait  les  horloges 

1.  Rihla  p.  89;  siqayat  el  hajj  et  khizânat  es  zeil  Nas.  Khosrau  207. 

2.  Hiclaya,  p.  91. 

3.  Qotb  ed  din  (p.  101),  complétant  Azraqi,  parle  de  qubbat  ech  charâb,  «  qu’on 
appelle  aujourd’hui  qubbat  el  ‘Abbâs.  » 

4.  Latif  p.  213  et  216. 

5.  Burckhardt.  IL  310.  Il  ajoute  qu’on  pourrait  bien  transporter  hors  de  la 
mosquée  la  resserre  des  vases,  balais,  etc.  —  Ali  bey  signale  les  deux  coupoles, 
contiguës,  en  diagonale,  formant  chacune  un  carré  de  dix-huit  pieds  de  côté,  cou¬ 
vert  d’une  belle  coupole  cannelée.  Elles  servent  de  magasin  aux  cruches  de 
Zemzem;  dans  l'une  d’elles  les  pèlerins  font  leurs  ablutions  à  l’eau  de  Zemzem; 
ce  qui  serait  un  maintien  de  l’usage  ancien  signalé  plus  haut. 

6.  Burton.  II.  310.  Suivant  lui,  la  seconde  qoubba  est] dite  «  du  Juif  »  el 
Yahoucli. ,  parce  qu’elle  est  sur  l’emplacement  de  la  maison  d’un  Juif,  qui  refusa 
de  la  vendre  et  dont  on  respecta  les  droits.  C’est  l’épisode  du  meunier  de  Sans- 
Souci,  bien  connu  en  folklore;  voy.  Chauvin.  Bibliog.  auteurs  arabes. 

Le  nom  d’eZ  Yahoudiya  me  reste  incompréhensible;  ce  peut  être  un  collectif, 
les  Juifs,  «  la  juiverie  ». 
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et  les  chronomètres  anglais  des  muezzins  de  Zemzem  et  l’autre, 
dite  qoubbat  el  koutoûb ,  renfermait  les  manuscrits  de  la  mos¬ 
quée.  Ibn  Jobair  parle  de  l’un  de  ces  précieux  livres  dans  le  pas¬ 
sage  suivant1  : 

«  Dans  la  qoubba  d’el  4 Abbas  se  trouve  une  armoire  qui  con¬ 
tient  un  coffre  long  et  large,  où  se  trouve  le  Coran  de  l’un  des 
quatre  califes,  compagnons  du  Prophète,  écrit  de  la  main  de  Zeid 
ben  Thabit  en  l’an  18  (650)  après  la  mort  du  Prophète;  il  y 
manque  de  nombreux  feuillets  ;  il  est  relié  entre  deux  planches  de 
bois  avec  des  fermoirs  de  cuivre  jaune;  les  feuillets  sont  grands 
et  larges.  Nous  l’avons  vu  de  nos  yeux  et  nous  nous  sommes  sanc¬ 
tifiés  en  posant  sur  lui  nos  lèvres  et  en  y  frottant  nos  joues  (puisse 
Allah  accueillir  l’intention  pieuse  que  nous  eûmes  ainsi!).  Le  gar¬ 
dien,  chargé  de  nous  faire  voir  ce  livre,  nous  a  appris  qu’en  cas 
de  sécheresse  ou  de  disette  les  Mekkois  le  sortent,  ouvrent  la  porte 
de  la  Maison  Sainte,  et  le  déposent  sur  le  seuil  à  côté  du  Saint 
Maqam,Maqam  d’Abraham  l’ami  d’Allah;  la  foule  se  presse,  tête 
nue,  priant,  s’humiliant  et  prenant  le  saint  livre  et  le  noble  maqam 
pour  intercesseurs  auprès  d’Allah.  Quand  ils  se  retirent,  Allah  leur 
a  envoyé  à  tous  sa  faveur,  etc.  » 

Mohammed  Çadiq  et  Batanouni  n’en  disent  mot  et  ne  les  indi¬ 
quent  point  sur  leur  plan  ;  le  second  observe  que  les  galeries  de 
la  mosquée  renferment  des  magasins  et  des  armoires  où  les 
eunuques  et  les  Zamâzim  conservent  le  mobilier  du  temple.  Il  ne 
reste  donc  plus  que  des  mentions  livresques  et  un  vague  souvenir 
des  deux  pavillons  dont  l’un  avait  abrité  un  rite  important  du 
hajj. 

Les  textes  que  j’ai  réunis  sont  trop  peu  nombreux  et  trop  incom¬ 
plets  pour  qu'il  soit  possible  de  reconstituer  les  faits  anciens  ;  on 
peut  seulement  noter  quelques  probabilités.  —  Du  moins  les  indi¬ 
cations  d’El  Azraqi  sont  précises  en  un  point,  c'est  que  le  nabidh 
était  fabriqué  dans  un  bassin  en  peau,  une  grande  outre  par 
conséquent,  placée  au-dessus  d’un  bassin  en  bois.  C’est  la  for¬ 
mule  qui  est  donnée  par  un  auteur  ancien  pour  la  préparation 
du  sirop  de  dattes  appelé  fadhikh  ;  on  prend  une  grappe  de 
dattes,  dont  on  traite  séparément  les  divers  éléments  suivant 
leur  degré  de  maturité;  on  écrase  dans  le  maria jîz\  on  verse  dans 


1.  Rilila  p.  104  .  3;  copié  par  I.  Battouta  I.  p.  319. 


LA  SIQÂYA 


97 


le  pressoir  en  mélangeant  avec  de  l’eau.  «  Le  pressoir  ( milçâr ) 
est  une  grande  outre  ( mikhlât )  qu’on  suspend  au-dessus  d’un  bas¬ 
sin  ( qarw )  dans  lequel  on  verse?  le  fadliikh  avec  les  noyaux  et 
la  pelure.  Le  jus  du  fadhikh  dégoutte  dans  le  bassin....  On  fait 
cela  dans  l’après-midi,  et  on  boit  le  lendemain  matin1.  » 

Le  nabîd  ou  sawîq  de  la  qouhhat  ech  charàh ,  est  une  boisson 
obtenue  en  pressant  dans  une  outre  des  raisins  secs,  de  l’orge  ou 
du  blé,  ayant  sans  doute  subi  une  préparation  spéciale;  il  en 
résulte  un  liquide  qui  devient  rapidement  alcoolique,  puis  aigre. 

Il  est  préparé  très  nettement  en  dehors  des  lieux  où  il  apparaît 
à  certaines  époques  comme  mélangé  à  l’eau  sainte  de  Zemzem; 
et  il  est  bu  séparément;  le  hadith  cité  plus  haut2  ne  fait  aucun 
doute  à  ce  sujet;  le  Prophète  n’a  mélangé  le  nabîd  h  que  buvait  la 
foule  des  pèlerins  que  parce  qu’il  l’a  trouvé  trop  fort  ou  trop  acide. 
El  ‘Aini  cite  d’autres  textes  où  c’est  l'absorption  du  nabîd  h  dont 
il  est  question  comme  d’un  rite  essentiel  du  hajj3.  L’un  d’eux  est 
particulièrement  intéressant,  car  il  pourra  mettre  sur  la  voie  pour 
fixer  la,  date  où  le  rite  se  transforme  :  «  ‘Atâ  a  dit  :  J’ai  encore 
connu  cette  boisson;  l’homme  vraiment  buvait  et  ses  lèvres  se 
collaient  l’une  à  l’autre  tant  le  liquide  était  liquoreux.  Quand 
eurent  disparu  les  gens  de  race  pure  ( hurriya )  et  que  fut  venu  le 
tour  des  esclaves  ( (ahîd ),  ils  n’eurent  pour  le  charab  qu’indiffé- 
rence  et  mépris4  ».  Le  nom  de  ‘Atâ  s’applique  à  deux  tradition- 
nistes  qui  appartiennent  à  la  même  génération  des  tâbkin,  venue 
immédiatement  à  la  suite  des  Compagnons,  ‘Atâ  b.  Yasar  et  ‘Atâ 
ben  Abi  Rabah5;  ce  dernier,  qui  fut  mufti  de  La  Mekke,  est 
illustre  pour  sa  connaissance  approfondie  des  rites  du  hajj  ; 
c’était  un  affranchi  d’une  famille  mekkoise,  métis  à  teint  de  nègre, 
né  à  al  Janad  au  Yémen  et  mort  en  733.  —  ‘Atâ  ben  Yasar  était 
un  affranchi  de  Maïmouna,  mort  en  713,  savant  docteur  de  la 
loi,  mais  beaucoup  moins  connu  que  son  homonyme6.  Le  mufti  en 

1.  Mokhaççaç.  XI,  90. 

Il  est  question  de  récipient  en  peau  dans  toutes  les  traditions.  Les  Chefs  légen¬ 
daires,  Qoçay,  Abd  el  Mottalib  y  font  des  mélanges  d’eau  et  de  raisins  secs,  de  lait 
et  de  miel  (latif  116);  et  comme  il  faut  consolider  le  hadith  d’Ibn  ‘Abbâs  par 
des  souvenirs  antéislamiques,  les  grands  ancêtres  mêlent  de  l’eau  à  la  liqueur, 
«  afin  d’en  corriger  la  dureté  »  (Azraqi  p.  70). 

2.  P.  8  c.  d.  9  et  s. 

3.  Omda.  IV,  465. 

4.  Ibid.,  644. 

5.  Ibn  Khalliqan,  p.  440;  trad.  de  Slane,  II.  203. 

6.  J.  Khalliqan,  tr.  I.  586  note. 
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effet  jouissait  d’une  autorité  incontestée  en  matière  de  hajj,  et 
c'est  très  probablement  lui  encore  que  cite  Azraqi  en  disant  qu’il 
ne  manquait  pas  de  boire  l’eau  de  Zemzem  en  faisant  l’ifadha  : 
«  quant  au  nabidh ,  parfois  il  en  buvait,  parfois  non1  ».  Le  mot 
qu’el  ‘Aini  lui  attribue  sur  les  'abîd  paraît  véritablement  étrange, 
quand  on  connaît  les  origines  et  la  couleur  du  teint  du  savant 
mufti2. 

Un  fait  est  acquis  :  jusqu’au  vme  siècle,  les  pèlerins  ont  bu  du 
nabidh  ou  du  sawîq  à  la  qoubba  d’Ibn  ‘Abbâs3.  L’absorption  d’une 
boisson  rituelle  n’est  point  étrangère  aux  anciens  Mekkois,  en  l’a 
dit  plus  haut4.  L’usage  est  si  bien  établi  qu’un  Bédouin  reproche  à 
Ibn  £Abbas  de  ne  point  donner  «  comme  ses  cousins  »,  aux  pèle¬ 
rins  la  boisson  faite  de  lait  et  de  miel  qu’Abd  el  Mottalib  prépa¬ 
rait  jadis,  et  il  l’accuse  d’avarice  ;  Ibn  Abbas  se  défend  en  invo¬ 
quant  l'exemple  du  Prophète5.  11  s’agit  sans  doute  d’une  offrande 
rituelle;  le  fidèle  apporte  au  dieu  le  boisson  la  plus  précieuse  qu’il 
connaisse,  celle  qu’il  fabrique  d’ordinaire  avec  ses  raisins,  avec 
ses  dattes  ou  avec  ses  grains,  suivant  son  genre  de  vie  et  ses  cul¬ 
tures.  Il  communie  avec  le  dieu  en  en  buvant  avec  lui,  et  il  pré¬ 
pare  l’heureuse  récolte  de  l’année  qui  vient. 

Mais  cette  explication  n’est  peut-être  pas  suffisante,  et  il  est 
un  point  qu’il  serait  utile  de  pouvoir  éclaircir;  dans  quel  état  les 
pèlerins  buvaient-ils  la  boisson  sacrée?  Les  textes  cités  précé¬ 
demment  autorisent  l'hypothèse  de  l’état  alcoolique  (Moqaddesi, 

4.  Azraqi,  p.  296. 

2.  Je  ne  comprends  pas  le  sens  de  ‘ahid  :  au  début  du  vnr*  s.,  il  n’est  pas  encore 
question  du  règne  des  affranchis,  à  moitié  arabe,  des  mawâli.  Les  Labid  sont-ils 
les  hommes  de  l’entourage  des  califes  de  Damas  ayant  oublié  la  fierté  tradition¬ 
nelle  du  désert? 

3.  Azraqi  rapporte  (p.  461)  que  Ramla,  fille  du  calife  ‘Abd  el  Melik  b.  Merwân 
avait  constitué  en  waqf  une  maison  qu’elle  et  son  mari  possédaient  à  El  Marwa, 
en  face  des  Hajjàmin,  «  barbiers  »  (voir  c.  d.  p.  ),  pour  abriter  les  pèlerins 
du  hajj  et  delà  Lomra.  Dans  le  vestibule  de  cette  maison,  on  distribuait  de  «  la 
liqueur  desawiq,  douce  et  acide  »  (fermentée?).  Après  une  querelle  avec  l’émir 
de  La  Mekke,  Mohammed  b.  Hichâm  el  Makhzumi,  oncle  maternel  du  calife, 
Ramla  obtint  de  son  père  confirmation  de  son  acte  de  bienfaisance,  dont  la  durée 
fut  garantie  par  la  constitution  d’un  waqf  en  Syrie;  la  coutume  disparut  avec  la 
dynastie  merwanide.  —  Faut  il  comprendre  que  la  famille  du  calife  cherchait  à 
remplacer  la  siqàya  de  Zemzem,  dépendance  des  tournées  de  la  Ka‘ba  ( tawâf) , 
par  une  siqàya  d’El  Marwa  dépendance  du  sa‘i/? 

4.  Voir  p.  92  c.  d.  Du  lait  aigre  était  offert,  à  El  Wadi,  ainsi  qu’à  Al  Khalaça 
à  La  Mekke  :  «  C’est  un  sacrifice  de  boisson  spécialement  arabe  »  Wellhausen. 
Reste  p.  114.  —  Sur  le  nabidh  des  Coréichites,  voir  Freytag  Einleitling  p.  272, 
362  et  363. 

5.  Omda,  IV.  644. 
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Yaqout).  Le  hadith  la  permet  lui  aussi  :  le  Prophète  repousse  la 
proposition  d’Ibn  ‘Abbas  qui  veut  lui  donner  une  boisson  fraîche, 
conservée  au  logis,  et  non  le  liquide,  rapidement  fermenté  à  la 
siqâya ,  et  celui-ci  légitime  son  action  en  la  mélangeant  à  de 
l’eau,  acte  qui  servira  de  base  à  la  sounna.  Sans  doute  la  phrase  de 
"Ata  précise  au  contraire  que  le  liquide  était  dans  l’état  sirupeux 
antérieur  à  la  fermentation.  —  Dans  diverses  religions,  dans 
l’Inde,  chez  les  Perses,  l'offrande  de  boisson  fermentée  se 
rattache  à  des  rites  de  rajeunissement  de  la  divinité  et  aussi  à 
un  désir  d’union  avec  elle  par  l’ivresse  sacrée  qui  pénètre  de  son 
esprit.  Le  christianisme  lui-même  n'ignore  pas  l’union  symbo¬ 
lique  par  le  vin,  qu’avaient  pratiquée  les  religions  gréco- 
romaines1. 

Je  dois  avouer  que  je  suis  tenté  par  cette  hypothèse,  qui  en 
rejoindrait  une  autre  que  je  hasarderai  plus  loin.  Du  hadith  et 
du  texte  d’Azraqi  il  résulte  que  le  vin  sacré  était  bu  au  moment 
du  tawâf  el  ifâdlia 2,  c’est-à-dire  des  tournées  qui,  dans  le  hajj , 
achèvent  la  désacralisation  du  pèlerin  en  lui  rendant  licites  les 
rapports  sexuels.  Ce  détail  est  inexpliqué  ;  si  l’on  admettait  que 
le  tawâf  el  ifâdha  était  suivi  d’un  acte  rituel  de  prostitution 
sacrée  ou  simplement  de  rapports  sexuels  solennels,  on  compren¬ 
drait  que  cet  acte  fut  précédé  de  l’absorption  d’un  liquide  alcoo¬ 
lique.  11  y  aurait  là  un  ensemble  de  rites  qui  se  rapporteraient 
à  l’ancien  mythe  de  Isaf  et  de  Nâïla,  dont  les  statues  étaient 
à  l’angle  de  la  pierre  noire,  en  face  de  la  siqâya 3. 

Le  rite  a  cessé  d'être  pratiqué  sous  sa  forme  complète,  dès  le 
début  du  huitième  siècle,  comme  l’indique  le  texte  de  cAtâ.  Il  a 
succombé  durant  la  période  obscure  où  s’est  formé  l’Islam,  et 
on  peut  s'étonner,  non  que  soient  rares  les  textes  qui  témoignent 
d’un  état  ancien,  mais  qu'il  ait  laissé  une  trace  écrite.  Dans  cette 
période,  l’interdiction  du  vin,  qui  avait  été  édictée  avec  hésita¬ 
tion  par  le  Coran,  s’affirma  et  devint  une  obligation,  bien  que 
l’usage  en  persistât  encore  bien  longtemps  dans  les  mœurs  et  se 
réveillât  même  à  Bagdad  sous  l’influence  persane.  Le  rite  du 

1.  Crawley  Drinks,  rinking.  Hasting.  V.  79;  Loisy  sacrifice  p.  405  et  références. 

2.  Azraqi  295  et  296. 

3.  On  célébrait  peut-être  une  sorte  d’orgie  sacrée  ;  c’est  un  rite  que  les  reli¬ 
gions  sémitiques  n'ignoraient  pas.  Rob.  Smith  (Rel.  of  Sem.  p.  262),  cite  notam¬ 
ment  Isaie  22.  12-13,  qui  montre  les  Israélites  buvant  le  vin  avant  l’entrée  des 
Assyriens  à  Jérusalem. 
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nabidh  et  du  sawîq  contrevenait  donc  nettement  à  une  prescrip¬ 
tion  légale;  il  eût  dû  disparaître.  Mais  il  était  trop  profondément 
traditionnel  pour  ne  pas  s’adapter  plutôt  à  la  religion  nouvelle. 
Il  se  combina  donc  avec  le  culte  du  puits  de  Zemzem,  et 
.  c’est  ainsi  qu’au  huitième  siècle  la  siqâya  consiste  à  faire  boire 
aux  pèlerins  dans  un  bassin  spécial  un  mélange  d’eau  de  Zem¬ 
zem  et  de  sawîq ,  dont  on  fait  remonter  la  formule  au  Prophète 
par  le  hadith  étudié  plus  haut.  Le  rite  est  conservé,  avec  une 
explication  enfantine,  «  pour  corriger  la  crudité  de  Peau  de 
Zemzem  »,  et  entre,  tant  bien  que  mal  dans  l’Islâm,  en  s’unis¬ 
sant  au  culte  de  la  source,  et  par  conséquent  à  la  tradition 
d’Abraham.  Mais  là  encore  les  renseignements  sont  insuffisants 
à  nous  donner  la  physionomie  exacte  du  rite,  qui  a  disparu 
entièrement  à  l’époque  où  sont  composés  les  ouvrage  des  juristes 
et  des  théologiens.  Au  dixième  siècle,  le  rite  qui  mélangeait 
l’eau  de  Zemzem  et  le  saiviq 1  n’est  plus  qu’un  souvenir.  Le 
bassin  de  la  siqâya  existe  encore,  inemployé;  au  onzième  siècle, 
il  a  disparu,  et  désormais  on  ne  connaît  plus  que  le  culte  de 
Zemzem  et  les  pratiques  qui  assurent  aux  pèlerins  une  partici¬ 
pation  à  la  baraka  de  l’eau  sainte. 

Il  en  subsiste  pourtant  d’étranges  réminiscences  ;  dans  un  com¬ 
mentaire  du  dix-huitième  siècle  sur  Ghazâli,  on  voit  le  célèbre 
mystique  Sofian  eth  Thouri  venir,  à  l’aube,  à  la  qoubba  de  Zem¬ 
zem  et  y  boire  l’eau  sainte;  et  quand  il  a  fini  de  boire,  ce  qui 
reste  au  fond  du  vase,  c’est  du  saiviq  d'amandes,  de  l’eau  miellée, 
etc.1 2.  Par  un  miracle,  le  liquide  bu  par  le  Prophète  a  reparu 
pour  son  mystique  disciple. 

On  a  dit  plus  haut  que  le  rite  de  la  siqâya  faisait  partie  des 
tournées  autour  de  la  Ka‘ba  qui  achèvent  de  désacraliser  le 
pèlerin,  c’est-à-dire  du  taivâf  el  ifâdha.  Ce  fait  est  confirmé  par 
l’autorisation  qui  est  donnée  à  la  famille  d’El  ‘Abbas,  aux  ahl  el 
Abbâs ,  aux  suqât  el  hajj\  de  ne  point  passer  à  Mina  les  nuits 
du  tachrîq  et  particulièrement  celle  qui  suit  le  jour  du  sacrifice; 
c'est-à-dire  la  nuit  du  11.  Les  «  gens  de  la  siqâya  »  restent  à  La 

1.  Le  mot  sawiq,  qui  semble  avoir  tout  spécialement  désigné  le  liquide  sacré, 
n’existe  pas  dans  les  recueils  classiques  :  le  Mukhaççaç  qui  cependant  énumère 
les  breuvages  connus,  ignore  celle-ci;  el  ‘Aini  dans  la  ‘Omda  ne  l’emploie  même 
pas  en  commentant  le  chapitre  des  boissons  de  Bokhari.  Il  semble  que  le  mot 
soit  devenu  harâm. 

2.  Murtadha.  IV.  412;  même  récit  anonyme,  in  latif  267. 
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Mekke  pour  y  assurer  l’accomplissement  du  rite.  «  Ibn  Abbas 
restait  à  La  Mekke  les  nuits  de  Mina;  il  y  restait  jusqu’au  moment 
prescrit  pour  les  lapidations,  et  il  allait  les  faire.  Il  revenait  à  La 
Mekke,  y  passait  la  nuit  et  y  restait  jusqu’au  même  moment 
tous  les  jours  de  Mina1.  » 

Le  rite  est  donc  nettement  une  cérémonie  mekkoise,  accom¬ 
plie  solennellement  par  une  famille  privilégiée,  à  côté  de  la  Ka‘ba 
et  en  union  avec  un  rite  d’adoration  de  ce  sanctuaire,  qui  achève 
la  désacralisation  du  pèlerin.  Il  serait  peut-être  imprudent  d’y 
voir  un  pendant  à  des  rites  inconnus  qui  sans  doute  marquaient 
le  premier  jour  du  hajj ,  ce  yawm  et  tanviya ,  le  «  jour  de  l’abreu- 
vement  »  dont  le  nom  reste  inexpliqué.  On  pourrait  en  effet 
supposer  qu’il  y  eut  un  rite  de  passage  par  absorption  d'un 
liquide  sacré,  au  début  et  à  la  fin  du  hajj. 

Si  l’on  considère  la  siqâya  comme  une  offrande  se  rattachant 
à  des  rîtes  d’année  nouvelle,  elle  trouvait  tout  naturellement 
sa  place  dans  l'ensemble  des  cérémonies  formant  le  hajj  ou 
mawsim ,  fête  saisonnière  du  marquage  des  jeunes  bêtes  et  du 
sacrifice  de  l’une  d’elles  à  la  divinité  protectrice  du  troupeau. 

1.  Azraqi.  p.  298.  Il  ajoute  «  Cette  faveur  ne  s’appliquait  pas  à  la  famille  de 
Zobéir(?)  »;  p.  299,  après  avoir  rapporté  les  efforts  du  calife  Moawia  pour  faire 
transporter  la  siqâya  dans  dar  en  nadwâ,  Azraqi  ajoute  :  «  Elle  eut  lieu  alors 
au  Muhaççab,  puis  il  revint,  et  elle  eut  lieu  à  Mina  ».  Je  ne  trouve  aucun  sens 
à  ce  texte  :  faut-il  admettre  que  le  calife,  résolu  à  briser  le  privilège  des  B.  Ab¬ 
bas,  ait  cherché  à  transporter  la  siqâya  hors  de  La  Mekke,  au  Mohaççab,  ou  à 
Mina.  C’est  peu  vraisemblable.  Ce  texte  cache  un  renseignement  important  sur 
la  période  de  flottement  du  rite. 

Il  importe  de  noter  ici,  sans  prétendre  la  développer,  une  idée  intéressante  de 
Van  Berchem,  une  analogie  entre  les  baptistères  des  églises  chrétiennes  et  les 
pavillons  à  fontaines  qui  s’élèvent  dans  les  mosquées.  Au  milieu  des  grandes 
enceintes  des  temples  d’El  Khaïf  à  Mina,  de  Jérusalem,  de  Médine  des  quhbât 
abritent  des  puits  dont  l’histoire  les  relie  à  la  légende  d’Abraham  ou  à  celle  de 
Mohammed;  ailleurs  elles  se  réduisent,  par  échelons,  à  des  bassins  d’ablutions 
midhât ;  et  c’est  parfois  une  source  qui  est  en  communication  souterraine  avec 
Zemzem.  —  Des  qubbât  el  khazna  du  trésor  public  sont  parentes  des  qouhbât 
el  ‘Abbâs  et  el  Yahoudiya  dans  leur  dernier  état. 


IV. 


Les  petits  édifices  autour  de  la  Ka'ba  (suite). 


Le  maqâm  Ibrahim. 

La  chaire  ( mirtbar ). 

L'arcade  des  Banou  Chaïba. 

Le  hijr. 

Les  maqâm  des  quatre  rites. 

En  face  de  la  porte  de  la  Ka4ba  et  du  côté  qui  va  du  coin  de  la 
pierre  noire  au  coin  ïraqi ,  sur  le  bord  extérieur  du  matâf,  c’est- 
à-dire  de  la  chaussée  où  sont  accomplies  les  tournées  rituelles, 
s’élève  une  qouhha  qui  abrite  une  pierre  sainte,  le  maqâm 
Ibrahim.  Elle  repose  sur  quatre  piliers  et  est  entourée  d’une 
clôture  carrée  en  cuivre,  dont  chaque,  côté  a  environ  3  m.  60 l.  A 
l'extérieur  de  cette  maqçoûra ,  s'étend  sur  la  même  largeur  et 
sur  une  longueur  de  1  m.  80,  un  espace  libre,,  où  l’on  fait  les 
deux  raka'a  rituelles  2.  , 

Les  voyageurs  européens  qui  ont  visité  La  Mekke  au  commen¬ 
cement  du  dix-neuvième  siècle  y  ont  vu  «  un  petit  édifice  soutenu 
par  six  colonnes  hautes  de  huit  pieds,  dont  quatre  sont  entourées/ 
dans  toute  leur  longueur  d’une  belle  grille  en  fer,  ce  qui  laisse 
ouvert  l’espace  situé  au-delà  des  deux  colonnes  postérieures;  à 
l’intérieur  de  la  grille  se  trouve  un  châssis  d’à  peu  près  quatre 
pieds  carrés,  terminé  en  pyramide  ;  il  est  recouvert  d’une  étofYe 
de  brocart,  brodée  de  soie  cramoisie  et  contient  le  maqâm3 4.  Cette 
housse  du  maqâm  était,  une  autre  année,  «  un  magnifique  drap 
noir  brodé  en  or  et  en  argent  avec  de  gros  glands  en  or4  ;  de 

1.  Batanouni  p.  124  el  125. 

2.  Voir  ci-dessous  p.  217.  —  Mohammed  Çadiq  p.  49;  la  maqsoura  du  maqâm 
est  à  12  m.  de  la  Ka‘ba. 

3.  Burckhardt.  I.  195. 

4.  Ali  bey  II.  355.  La  moitié  du  parallélogramme,  du  côté  de  la  Ka‘ba,  est,  dit-il, 
entourée  d’une  belle  grille  en  bronze,  qui  entoure  quatre  pilastres  et  qui  est 
toujours  fermée  par  un  beau  cadenas  d’argent  (pl.  8). 
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Yibrisâm,  étoffe  de  soie  et  coton  brodée  d’or1;  et  une  étoffe  sem¬ 
blable  à  celle  de  la  housse  de  laKa‘ba,  c’est-à-dire  du  khach ,  et 
apportée  chaque  année  du  Caire  en  même  temps  qu’elle2. 

Le  maqàm  est  une  ancienne  pierre  sacrée  qui  était  adorée 
dans  le  temple  de  La  Mekke  et  dont  le  culte  a  été  islamisé  et 
transformé  en  une  prière  rituelle  de  deux  rakà‘al  accomplie  à  la 
fin  des  tournées.  La  doctrine  légitime  sa  présence  en  lui  donnant 
sa  place  dans  la  légende  d’ Abraham  ;  elle  a  été  apportée  à  Abraham 
par  Ismaël,  alors  qu’il  construisait  la  Ka£ba,  afin  qu’il  montât  sur 
elle  et  qu’il  put  poser  la  seconde  rangée  des  pierres  de  la  maison 
d’Allah3;  ou  bien  c’est  la  pierre  sur  laquelle  Abraham  a  mis  le 
pied  lors  de  l’un  de  ses  voyages  à  La  Mekke,  quand  la  seconde 
femme  d'Ismaïl  l’abreuva  et  lui  lava  sa  chevelure,  tandis  qu’il 
restait  à  moitié  assis  sur  sa  monture4.  Les  pieds,  ou  le  pied  du 
patriarche,  y  ont  marqué  leur  empreinte,  que  l'on  voit  très  dis¬ 
tinctement,  dit-on,  surtout  la  marque  des  pouces5.  On  peut  sup¬ 
poser  que  les  creux  pratiqués  dans  la  pierre  servaient  à  recueillir 
le  sang  ou  la  graisse  des  victimes  offertes  à  la  divinité.  — 
Aujourd’hui,  les  visiteurs  privilégiés  auxquels  on  montre  le 
maqàm,  baisent  les  traces  saintes  et  boivent  l’eau  de  Zemzem 
que  les  Zamâzim  répandent  sur  elles  à  leur  intention,  pour  la 
j baraka6. 

La  pierre  du  maqàm 7  est  renflée  à  sa  partie  supérieure  comme 
à  sa  base,  et  rétrécie  au  milieu.  Pour  exprimer  cette  disposition 
par  une  figure,  Ibn  Jobair,  tout  en  s’excusant  de  la  liberté  grande, 
dit  qu'elle  a  la  forme  du  fourneau  en  poterie  qui  était  courant 
dans  les  pays  arabo-berbères,  le  kânôun.  D’après  les  dimen¬ 
sions  indiquées  par  les  auteurs  anciens,  la  pierre  paraît  avoir 
soixante  centimètres  de  large  sur  quatre-vingt  dix  de  haut  8. 

1.  Burton,  II.  311. 

2.  Mohammed  Çadiq,  p.  49. 

3.  C’est  aussi  la  pierre  où  il  posait  le  pied  pour  monter  et  descendre  de  son 
chameau,  à  l’époque  où  il  a  amené  Agar  et  son  fils  (fat h  el  mulin,  p.  478). 

4.  Pour  la  légende  d’Abraham  et  des  deux  femmes  d’Ismaïl,  voir  Tabari  hist. 
I.  281  s  et  Omda  IV,  575. 

5.  Burton.  II.  311. 

6.  Batanouni,  Burton;  Burckliardt  prétend  que  personne  ne  l’a  jamais  vue.  Voir 
ci-dessous  p.  105.  «  Elle  est  noire,  dit  Moqaddesi  p.  73,  et  plus  grande  que  la 
pierre  (noire).  » 

7.  Cette  expression  est  technique,  et  le  maqàm  désigne  la  qoubba  d’Abraham; 
c'est  ce  que  dit  Qutb  ed  din  p.  991 1.  4.  Dans  le  Coran,  le  maqàm  Ibrahim,  c’est 
le  haram  ech  chéri f,  l’enceinte  sacrée  du  temple;  conf.  Tabari  hist.  I.  1188.  12. 

8.  I.  Jobair  p.  84  1.  15;  Azraqi  p.  278. 
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Les  Benou  Chaïba,  en  la  transportant,  l’auraient  ébréchée  et 
auraient  ainsi  constaté  qu'elle  était  d’une  roche  tendre,  semblable 
à  la  pierre  à  aiguiser;  ils  craignèrent  qu’elle  ne  s’effritât,  et  ils  en 
écrivirent  au  calife  El  Mahdi  qui  leur  envoya  mille  dinars  qui 
furent  fondus  et  dont  l  or  fut  versé  sur  le  maqâm  en  haut  et  en 
bas.  En  236  =  850,  le  calife  ElMutawwakil  y  ajouta,  à  l'occasion 
du  hajj\  une  nouvelle  ceinture  d'or1. 

«  Les  empreintes  des  pieds  d’ Abraham  pénètrent  de  sept 
pouces  dans  la  pierre  et  elles  y  entrent  de  biais  »,  dit  el  Azraqi2, 
et  c’est  sans  doute  ta  même  observation  que  note  Moqaddesi  en 
disant  qu  elles  sont  divergentes  (mukhâlafa)3 .  «  Les  empreintes 
sont  séparées  l  une  de  l’autre  par  un  espace  de  2  pouces.  Le 
milieu  a  été  aminci  par  les  fidèles  qui  y  sont  venus  frotter  leur 
visage.  » 

Il  paraît  impossible  de  déterminer  aujourd’hui  quel  rôle  cette 
pierre  sacrée  jouait  dans  l’ancien  culte  de  la  Ka‘ba  ni  quel  était 
son  emplacement  exact.  A  l’époque  du  Prophète,  il  semble  qu’elle 
était  placée,  à  droite  de  la  porte  de  la  maison  sainte,  dans  une 
sorte  de  vasque  accolée  à  la  muraille,  qui  existe  encore  et  dans 
laquelle  se  déverse  l’eau  qui,  aux  jours  de  lavage  solennel,  coule 
sous  la  porte  sacrée.  Cette  vasque  porte  le  nom  de  mi'jân ,  c’est-à- 
dire  «  le  trou  à  pétrir  le  mortier  »,  et  avec  lui,  on  entre  dans  la 
légende  d’ Abraham;  c’est  là  qu’Ismaël  préparait  pour  son  père 
le  mortier  avec  lequel  il  scellait  les  pierres  de  la  Ka‘ba;  et  dès 
lors  il  est  tout  naturel  qu’y  soit  déposée  la  pierre  sur  laquelle 
Abraham  monta  pour  achever  l’édifice4. 

En  cette  place,  le  maqam  débordait  l’enceinte  de  la  Ka‘ba  et  les 
pèlerins  menaçaient,  dit-on,  de  l’endommager  en  accomplissant 
le  tawaf.  Le  calife  ‘Omar  l’écarta  donc  du  mur  du  temple  et  le 
mit  à  l’endroit  où  il  se  trouvait  au  neuvième  siècle  et  où  il 
est  encore  aujourd'hui5.  Des  traditions  montrent  le  maqâm 
emporté  par  l’inondation  qui  ravageait  fréquemment  le  sol  de  la 
mosquée  ou,  près  de  l’être  :  sous  Abd  el  Melik  ben  Merwân6, 


1.  Azraqi  278. 

2.  ibid.  279. 

3.  Moqaddesi,  et  Yaqout  IV.  278. 

4.  ‘Omda,  IV,  575;  Azraqi,  277;  I.  Rosteh  54. 

5.  L'espace,  qui  s’étend  entre  Zemzem  et  le  maqâm  actuel,  serait  sanctifié  par 
les  tombes  de  nombreux  compagnons  du  Prophète  (Burckh.  I.  196). 

6.  Azraqi,  395. 
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sous  El  Mamoun  en  202  (817)  et  en  208  (823).  «  On  l’enleva 
de  sa  place  de  crainte  que  l’inondation  ne  l’emporte1  ».  Il  s’agit 
sans  doute  de  ce  second  emplacement,  mais  le  flot  du  wâdi  pouvait 
atteindre  l’un  ou  l’autre.  —  C’est  en  tout  cas,  suivant  une  tradition 
tenace  que  le  maqâm  était  accolé  à  la  Ka‘ba,  à  côté  de  la  porte. 
Un  auteur  du  quinzième  siècle  en  reproduisant  une  inscription 
où  le  calife  El  Mostancir  rappelle  la  restauration  du  tawâf  qu’il 
a  fait  exécuter  en  631  (1234),  dit  qu’elle  se  trouvait  «  accolée 
à  la  noble  Ka‘ba,  au  milieu  du  maqâm  de  notre  seigneur  Ibra¬ 
him2.  » 

D’ailleurs  le  maqâm  n'est  point  fixé  à  un  emplacement  d'une 
façon  immuable  ;  il  est  même  mobile  ;  c’est  une  relique  que  l’on 
transporte  en  cas  de  nécessité.  En  160  (777),  lors  du  pèlerinage 
du  calife  El  Mahdi,  un  personnage  dont  j’ignore  la  qualité,  ‘Obaid 
Allah  b.  Othman  b.  Ibrahim  el  Hâjji,  apporta  le  maqâm  au 
calife,  qui  résidait  dans  l’ancienne  maison  du  conseil,  dâr  an 
nadwa 3;  le  calife  s'y  frotta  le  visage,  y  jeta  de  l'eau  qu'il  but, 
convoqua  diverses  personnes  auxquelles  il  accorda  la  faveur  de 
l’imiter;  et  ‘Obaid  Allah  rapporta  le  maqâm  à  sa  place.  En  récom¬ 
pense,  le  calife  lui  concéda  un  fief4 5. 

Le  maqâm  est  alors  dans  un  véritable  coffre,  qui  fait  penser  à 
l’arche  sainte  des  Hébreux.  C’est  ce  qui  résulte  très  nettement  de 
l’anecdote  suivante.  En  240  (854),  Ishaq  ibn  Salama,  gouverneur 
de  La  Mekke,  avait  fait  don  à  la  mosquée  d’une  boîte  plate 
(, musattaha ),  puis  bombée  ( maqbuwwa ),  recouverte  de  peau  à 
l’intérieur,  et  garnie  d’agrafes  de  fer  à  l'extérieur,  pour  qu’on  y 
plaçât  le  maqâm*.  Voulant  donner  lecture  publique  et  solennelle 
d’une  lettre  du  calife,  il  se  tint  debout  derrière  le  maqâm  et  il  fit 
monter  sur  le  coffre,  comme  sur  une  estrade,  son  secrétaire,  qui 
lut  la  missive  califienne.  Les  spectateurs,  dit-on,  en  furent 
scandalisés  et  se  plaignirent  au  calife,  qui  donna  des  ordres  pour 
qu’il  y  eut  désormais  une  estrade  spéciale  ( kursi ),  du  haut  de 
laquelle  on  fit  les  lectures  d’actes  publics,  et  pour  que  l’on 

1.  Azraqi,  p.  397. 

2.  Qotb  ed  din  p.  177.  Le  texte  dit  :  «  de  notre  seigneur  Jabril  »  ce  qui  est 
évidemment  une  faute  de  copiste.  —  L’inscription  citée  par  Qotb  ed  din  a  été 
reproduite,  avec  de  très  légères  variantes,  par  Batanouni  (p.  1 23),  qui  l’aurait  lue, 
sur  une  plaque  de  marbre  fixée  au  chaderwân,  dans  le  miljàn. 

3.  Voir  ci-dessous  p.  118. 

4.  Azraqi.  278;  Qotb  ed  din,  99;  ou  El  Hâjabi. 

5.  Il  y  eut  des  housses  du  maqâm ,  envoyées  par  des  souverains. 
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s’abstint  de  monter  à  cette  occasion  sur  le  coffre  du  maqâm' .  Ce 
texte  laisse  dans  l’esprit  quelque  doute  :  on  peut  se  demander  si 
le  coffre  du  maqâm ,  derrière  lequel  l’imam  dirigeait  la  prière,  ne 
servait  pas  normalement  d’estrade  pour  faire  les  allocutions  à  la 
foule,  et  par  conséquent  pour  faire  la  khotba  du  vendredi.  En  240, 
une  cause  personnelle  et  occasionnelle,  aurait  fait  renoncer  à 
cet  usage,  et  de  cette  époque  peut-être  date  l’usage  constant  du 
mmbetr ,  dont  on  parlera  plus  loin2. 

Suivant  une  autre  tradition3,  le  maqâm  est  placé  dans  une 
auge  de  bois  de  teck  (sâj),  carrée  et  recouverte  de  feuilles  de 
plomb  ;  la  pierre  du  maqâm  est  séparée  de  son  enveloppe  par  un 
-  intervalle  vide  de  deux  pouces.  Elle  est  couverte  d’un  coffre  de 
sâj  en  forme  de  toit.  «  Derrière  le  maqâm ,  un  poteau  ( milban ) 
de  sâj  est  placé  sur  le  sol  ;  à  ses  deux  extrémités  sont  attachées 
des  chaînes  qui  pénètrent  à  la  partie  inférieure  du  coffre  et  que 
ferment  deux  serrures4.  » 

Dès  le  dixième  siècle,  l’usage  est  établi  de  déplacer  le  maqâm 
à  l 'époque  du  hajj  et  de  la  4 omra  pour  le  garantir  et  en  même 
temps  pour  le  mieux  livrer  à  la  piété  des  fidèles.  «  Le  maqâm , 
dit  El  Moqaddesi,  est  en  face  du  flanc  de  la  maison  sainte  où  se 
trouve  la  porte;  il  est  plus  proche  de  la  Ka‘ba  que  Zemzem.  A 
l’époque  du  pèlerinage,  on  le  fait  entrer  dans  le  taivâf  [c’est-à-dire 
qu’on  le  place  sur  la  chaussée  où  l’on  fait  les  tournées]  et  on  le 
recouvre  d’un  vaste  coffre  de  fer,  posé  à  plein  sur  le  sol  et  haut 
de  plus  d’une  taille  d’homme.  Il  a  une  housse  ( kiswa ).  On 
emporte  le  maqâm  à  chaque  pèlerinage  vers  la  Ka4ba.  Quand 
on  le  remet  en  place,  on  le  surmonte  d’un  coffre  de  bois  qui  a 
une  porte,  que  l’on  ouvre  aux  heures  légales  des  prières  rituelles. 
Quand  l’imâm  fait  le  salâm ,  il  touche  rituellement  ( istalam )  le 
maqâm ,  puis  il  referme  la  porte5  ».  —  Pendant  le  pèlerinage,  le 
maqâm  est  sur  l’espace  où  les  pèlerins  accomplissent  les  tour¬ 
nées,  mais  il  est  protégé  par  une  enveloppe  de  fer  contre  la  ruée 
des  fidèles.  Après  les  cérémonies  du  hajj,  on  le  rapporte  à  la 

1.  Azraqi,  212  et  213. 

2.  Voir  p.  109y  cv  cL 

3*.  Une  texte  analogue  est  dans  le  même  auteur,  p.  278  et  dans  Ibn  el  Faqih, 

p.  61. 

4.  I.  Rosteh,  p.  40..  —  Azraqi,  279*. 

5.  Moqaddesi,  p.  72.  Yaqout  in  Mo‘jam  IV.  278  s.,  et  notam.  p.  280  reproduit 
Moqaddesi,  72,  avec  des  variantes  sans  importance.  Ce*  dernier  paraît  être 
original;  il  faut  le  considérer  comme  l’une  des  sources  de  Yaqout. 
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Ka‘ba,  où  il  n’est  plus  protégé  que  par  un  coffre  de  bois.  Je 
crois  qu'il  faut  comprendre,  non  pas  que  l’on  met  le  maqàm  à 
l’intérieur  de  la  Ka‘ba,  mais  qu’on  le  rapporte  à  l’ancienne  place 
qu’il  occupait  jadis  dans  la  mi‘jân\  hors  de  l’époque  du  pèleri¬ 
nage  et  de  la  ‘omra,  les  fidèles  accomplissant  les  tournées  ne 
sont  pas  assez  nombreux  pour  qu'il  y  ait  danger  à  ce  qu’ils 
approchent  du  maqàm. 

C’est  ce  que  confirme  la  suite  du  texte,  qui  fait  participer  le 
maqàm  aux  prières  rituelles.  L’imâm  qui  dirigeait  ia  prière 
dans  la  mosquée  se  plaçait  donc  devant  le  maqàm,  posé  le 
long  du  mur  de  la  Ka‘ba,  à  droite  de  la  porte.  Il  le  prenait  en 
définitive  comme  qibla  et  achevait  la  prière  en  touchant  le 
maqàm,  par  un  geste  qui  accompagnait  sa  désacralisation.  Ce 
geste  est  important  :  il  clôt  la  période  sacrée  de  la  prière, 
comme  le  pèlerin  ferme  le  cycle  des  tournées  en  touchant  la 
pierre  noire.  —  Il  faut  retenir  'aussi  le  fait  que  l’imâm  prend 
pour  qibla  non  point  la  pierre:  noire,  mais  le  maqàm ;  la  pre¬ 
mière  tire  son  pouvoir  de  sa  position  à  l’angle  essentiel  de  la 
Ka‘ba  et* joue  un  rôle  prépondérant  dans  le  rite  des  tournées. 
Mais  c’est  le  maqàm  que  l’on  a  utilisé  pour  fixer  la  qibla ,  sur 
la  face  de  la  Ka‘ba. 

Un  siècle  plus  tard,  les  usages  se  sont  modifiés  «  L’emplace¬ 
ment  du  Saint  Maqàm,  dit  Ibn  Jobaïr1,  celui  derrière  lequel  on 
fait  la  prière,  est  situé  en  face  de  la  partie  de  la  Ka‘ba  qui  va 
de  la  Porte  Sainte  à  l'angle  i/'âqi,  sensiblement  plus  près  de 
la  porte.  Il  est  surmonté  d’une  qoubba ,  s’élevant  au  moins  à 
une  hauteur  d’homme,  de  forme  angulaire,  se  terminant  en  angle 
aigu,  magnifiquement  ornée  de  sculptures.  D’un  de  ses  angles  au 
suivant,  elle  mesure  quatre  empans.  Elle  est  dressée  sur  l'endroit 
où  se  trouve  le  maqàm.  Elle  est  entourée  d’un  rebord  de  pierre, 
en  saillie,  semblable  à  un  bassin  oblong,  d'une  hauteur  d’un 
empan  environ,  long  de  trois  pas  et  large  de  cinq.  —  Le  maqàm 
a  été  transféré  dans  la  Maison  Sainte,  à  l’endroit  que  nous 
avons  décrit,  afin  de  le  préserver.  Entre  le  maqàm  et  le  mur  de 
la  K;rba  qui  lui  fait  face,  il  y  a  dix-sept  pas  de  trois  empans 
chacun.  On  a  fait  aussi  pour  le  maqàm  une  qoubba  construite  en 
fer  qui  est  placée  à  côté,  de  la  qoubba  de  Zeinzem.  Quand  arrivent 


1.  I.  Jobair,  85.  10;  Nassiri  Khosrau  p.  20o. 
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les  mois  du  pèlerinage,  que  la  foule  est  nombreuse  et  que  Ira¬ 
qiens  et  Khorassaniens  s’y  pressent,  on  enlève  la  coupole  de  bois 
et  on  la  remplace  par  la  coupole  en  fer,  qui  résiste  mieux  à  la 
poussée  de  la  foule.  » 

En  1063,  le  maqâm  paraît  avoir  définitivement  quitté  sa  place 
le  long  du  mur  de  la  Ka‘ba.  Il  est  normalement  dans  une  qoubba 
en  bois  qui,  d’après  la  distance  qu’Ibn  Jobair  signale  entre  lui 
et  le  mur  de  la  Ka‘ba,  devait  s’élever  à  l'endroit  même  où  est 
aujourd’hui  le  maqâm.  A  l’époque  du  pèlerinage,  on  dressait,  un 
peu  plus  près  de  Zemzem,  une  qoubha  de  fer,  qui  le  mettait  à 
l’abri  de  la  poussée  de  la  foule.  Enfin  Ibn  Jobair  l’a  vu  à  l'inté¬ 
rieur  de  la  Ka‘ba  sous  l’escalier,  et  c’est  là  qu’il  en  a  recueilli  la 
baraka  en  accomplissant  les  rites  accoutumés1. 

Ce  n’était  pas  seulement  à  l’époque  du  hajj,  mais  aussi,  et 
l’on  pourrait  dire  surtout,  à  l’époque  de  la  1 omra  de  rajah,  c’est- 
à-dire  de  la  véritable  fête  de  la  Ka‘ba,  que  le  maqâm  était 
retiré  de  la  Ka‘ba  et  offert  à  la  piété  de  la  foule.  Ibn  Jobair  a 
vu  l’émir  de  La  Mekke  diriger  la  prière  derrière  la  pierre  sainte 
placée  ainsi  sous  la  qoubba.  A  la  fin  de  la  prière,  on  soulevait 
la  qoubba  ;  l’émir  la  touchait  solennellement  et  y  frottait  son 
visage2. 

Il  importe  de  noter  que  le  passage  d'Ibn  Battouta  relatif  au 
maqâm  tranche  sur  le  reste  de  la  description  de  La  Mekke  qui 
n’est  qu’une  copie  ou  un  démarquage  tranquille  du  texte  d’Ibn 
Jobair.  Ici  Ibn  Battouta  a  une  note  personnelle,  qui  accentue 
pour  la  date  de  1328,  l’état  des  lieux  exposé  par  Ibn  Jobair.  Il 
ajoute  que  le  maqâm  est,  dans  sa  coupole,  sous  une  cage  de  fer 
à  travers  laquelle  peut  passer  la  main  pour  le  toucher3. 

L’histoire  du  maqâm  Ibrahim  est  donc,  elle  aussi,  incomplète 
et  incertaine.  Elle  commence  à  une  période  antéislamique  sur 
laquelle  on  n’a  aucun  renseignement;  on  peut  seulement  lui 
attribuer  par  analogie  un  rôle  de  pierre  à  sacrifices.  Puis  vient  la 
période  trouble  où  le  maqâm  s’islamise,  s’annexe  tant  bien  que 
mal,  et  avec  des  variantes,  à  la  légende  d’Abraham  et  cherche  sa 
place  dans  les  rites  nouveaux.  Il  faut  qu’il  la  trouve  à  côté  de  la 

1.  Voir  ci-dessus,  p.  52. 

2.  Rihla  p.  131.  19.  On  le  sortait  aussi  le  27  de  ramadhân,  pour  la  prière  de 
l’émir  (I.  Jobair.  153.  20). 

3.  Le  maqâm  Ibrahim  est  figuré  par  un  petit  pavillon  sur  le  carreau  I  du 
Louvre  et  sur  celui  du  Caire. 
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pierre  noire  et  de  la  pierre  moins  puissante  du  coin  yéménite. 
Il  semble  qu’elle  est  d’abord  la  pierre  mobile  qui  se  déplace  en 
emportant  hors  de  la  Ka‘ba  la  baraka  de  la  maison  sainte.  Puis 
elle  se  fixe  et  elle  devient  la  qibla  essentielle,  le  point  derrière 
lequel  se  place  l’imâm  unique,  puis  le  principal  des  imams, 
qui  dirige  la  prière  dans  l’enceinte  sacrée.  Enfin  tout  en  conser¬ 
vant  ce  privilège,  elle  s’unit  intimement  au  culte  de  la  Ka‘ba,  à 
la  ( omra ,  au  tawaf ,  puisque  c'est  derrière  elle  que  le  fidèle  vient 
faire  la  prière  de  deux  raka'at  qui  termine  les  tournées  rituelles. 

A  côté  du  maqâm  Ibrahim,  en  face  du  mur  de  la  Ka‘ba  et  à 
l’extérieur  de  la  chaussée  où  se  font  les  tournées  se  dresse  un 
étroit  escalier  qur  se  termine  par  une  petite  plate-forme,  et  qui 
est  monté  sur  des  roues;  c’est  le  minbai ’,  la  chaire  du  haut  de 
laquelle  l’imâm  khatîb  prononce  le  vendredi  et  les  jours  de  fête 
le  prône  solennel,  la  khotba.  On  la  pousse  alors  contre  le  mur 
de  laKa‘ba,  et  c’est  presque  adossé  à  la  maison  sainte  que  l’imâm 
s’adresse  aux  fidèles.  La  tradition  veut  que  les  premiers  califes 
et  leurs  gouverneurs  aient  harangué  le  peuple,  debout,  devant 
la  Ka‘ba.  Quand  Moawia  fit  le  hajj,  il  apporta  une  chaire  de 
trois  marches,  d’où  il  prononça  la  khotba ;  on  sait  qu’il  était 
classique  parmi  les  historiens  de  lui  reprocher  l’orgueil  qui 
lui  avait  fait  ajouter  une  marche  à  la  chaire  d’Othman  à  Médine; 
ici  encore  on  lui  attribue  une  innovation  de  majesté.  Quand  cette 
chaire  de  trois  marches  fut  détruite  (enl70  ou  174),  on  en  cons¬ 
truisit  une  semblable.  Sous  er  Rachid,  le  gouverneur  de 
l’Egypte,  Mousa  ben  "Isa,  fit  hommage  au  calife,  à  l’occasion  de 
son  hajj ,  d’une  grande  chaire  de  neuf  marches,  ornée  de  sculp¬ 
tures1.  Enfin  quand  El  Wathiq  billah  fit  le  hajj,  il  donna  ordre 
de  dresser  trois  chaires,  à  La  Mekke,  à  ‘Arafa  et  à  Mina,  c’est-à- 
dire  dans  les  trois  lieux  saints,  où  sont  prononcées  les  khotba 
solennelles  du  hajj.  Le  minbar  d’Haroun  er  Rachid  et  les  trois 
minbai'  de  El  Wathiq  existaient  toujours  à  La  Mekke  au  temps 
d’Abou  Walid  el  Azraqi  en  244  (858-9) 2 . 

1.  L’ancienne  chaire,  plus  modeste,  devint  mobile  :  à  l’époque  du  hajj,  on  la 
transportait  à  ‘Arafa. 

2.  Azruqi  p.  333.  —  Il  y  avait  donc  un  minbar  dans  le  Masjid  el  haram  en  240, 
quand  Ibn  Salama  faisait  monter  son  secrétaire  sur  le  coffre  renfermant  le  maqâm. 
Il  faut  donc  supposer  que  le  minbar  était  réservé  au  calife  et  ne  servait  que 
quand  il  dirigeait  le  pèlerinage  :  ce  qui  est  une  hypothèse  toute  gratuite.  J’avoue 
que  je  ne  comprends  pas.  —  Comp.  Fâsi  p.  254. 
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Ali  bey  parle  avec  admiration  du  minbar  qu’il  a  vu  en  1807  ; 
en  marbre  blanc  d’un  beau  travail,  ses  degrés  larges  de  3  p.  environ 
étaint  fermés  par  une  grille  de  bronze;  la  plate-forme  supérieure, 
de  forme  carrée,  était  couverte  par  une  coupole  en  forme  de  pyra¬ 
mide  octogonale  en  bronze  doré,  semble-t-il,  soutenue  par  quatre 
colonnettes  réunies  par  des  arcades1.  C’est  la  chaire  qu’a  décrite 
Buckhardt  et  récemment  Mohammed  Çadiq,  qui  dit  qu’elle  fut 
donnée  en  956  (1549)  par  le  sultan  Soleïman,  date  attestée  par 
une  inscription2.  On  la  voit  nettement  sur  la  photographie  clas¬ 
sique  de  la  Ka‘ba3. 

Devant  la  porte  de  la  Ka‘ba,  derrière  la  qoubba  du  maqâm 
Ibrahim  et  toute  proche  de  la  qoubba  de  Zemzem,  se  dresse  une 
arcade  de  pierre4,  au  dessin  fruste  d’arc  triomphal  inachevé  ou  en 
ruines,  mais  recouvert  de  dessins  de  mosaïque  tout  fraîchement 
restaurés,  semble- t-il.  C’est  Bâb  Bani  Chaïba ,  la  porte  des  Banou 
Chaïba,  qui  donnait,  aux  temps  classiques,  entrée  dans  l’enceinte 
étroite  du  haram  ech  charîf.  Les  pèlerins  doivent  franchir  son 
arche  de  quatre  mètres  d’ouverture.  Elle  est  sanctifiée  par  le 
souvenir  du  Prophète  qui  entrait  par  là  dans  la  mosquée  pour 
faire  les  tournées  de  la  lomra.  Elle  porte  aussi  les  noms  de  Bâb 
es  Salàm  (porte  du  Salut)  et  de  Bâb  eri  Nabi  (porte  du  Prophète), 
bien  que  l’on  désigne  ainsi  aujourd’hui  les  deux  portes  qui,  à  peu 
près  dans  l’axe  de  Bâb  Bani  Chaïba ,  donnent  entrée  dans  les 
galeries  actuelles  du  haram*. 

Placée  en  face  de  la  porte6  de  la  maison  sainte,  Bâb  Bani 
Chaïba  était  sans  doute  l’ancien  seuil  sacré  que  l’on  ne  pouvait 
franchir  qu’en  accomplissant  un  rite  d’entrée.  Elle  a  survécu  aux 

1.  Ali  bey.  II.  B63. 

2.  Burckhardt  (1.  196)  dit  en  969;  Moh.  Çadiq  p.  56  :  Burton  II.  313. 

3.  Batanouni;  Encyclopédie  de  l’Islam  art.  H ajj la  chaire  est  figurée  sur  le 
carreau  I  du  Louvre  avec  la  légende  :  minbar  khatib  ;  sur  le  carreau  du  Caire 
avec  la  mention  minbar  Jabril  ;  et  enfin  sur  le  carreau  II  du  Louvre,  elle  est 
dite  minbar  en  nabi ,  «  chaire  du  Prophète  ».  Cette  étrange  mention  est  la  seule 
qui  explique  les  fines  images  de  ce  plan;  il  faut,  sans  doute,  penser  que  l’artiste 
qui  n’avait  de  documents  précis,  ni  sur  La  Mekke,  ni  sur  Médine,  a  confondu 
les  plans  de  l’une  et  de  l’autre.  J’avoue  n’avoir  pas  vu  du  premier  coup  d'œil  que 
le  carreau  III  du  Louvre  prétend  figurer  la  mosquée  de  Médine. 

4.  Voir  c.  d.  p.  132. 

5.  Le  carreau  I  du  Louvre  dessine  l’arcade  des  B.  Chaïba,  avec  légende  tâq , 
«  ouverture,  arcade  ». 

6.  Je  ne  sais  où  l’on  range  d’ordinaire  l’escabeau  de  bois  d’une  dizaine  (?)  de 
marches,  monté  sur  des  rouleaux  de  métal  et  laissant  monter  quatre  personnes 
de  front,  que  l’on  pousse  contre  la  porte  de  la  Ka‘ba  pour  en  permettre  l’accès. 
Voir  Ali  bey  IL  354;  Burckhardt  I.  194;  Burton  IL  311,  etc. 
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maisons  qui  limitaient  le  taivâf  et  aux  autres  portes  qui  semblent 
avoir  existé  vers  le  nord-ouest  et  vers  le  sud.  Sa  construction  est 
moderne  ;  son  emplacement  seul  a  une  valeur  historique1. 

LaKa‘baet  le  hijr  sont  entourés  d'une  chaussée  pavée  de  dalles, 
le  matâf ,  sur  lequel  les  pèlerins  accomplissent  les  tournées 
rituelles,  le  taivâf.  Ce  sont  plutôt  trois  chaussées  ellipsoïdales 
concentriques  que  Burckhardt  et  Ali  bey  ont  décrites,  sans  qu’il 
paraisse  utile  de  répéter  ici  leurs  indications;  d’après  eux,  la 
seconde  est  un  peu  plus  élevée  que  la  plus  petite,  et  on  descend 
de  la  troisième  par  deux  larges  marches  ;  mais  d’après  un  témoin 
oculaire,  les  visiteurs  n’ont  guère  l'impression  de  la  descente.  La 
différence  de  niveau  est  pourtant  visible  sur  les  photographies. 
Du  moins  l’état  actuel  ne  correspond  évidemment  pas  à  celui  que 
relatent  des  textes  anciens,  en  racontant  que  les  torrents  enva¬ 
hissent  en  trombe  la  Ka‘ba  et  que  l’on  fait  les  tournées  à  la 
nage2. 

C’est  une  coutume  ancienne  de  faire  subir  au  matâf ,  avant 
l’époque  du  hajj ,  une  sorte  de  bétonnage.  Les  gardiens  du  temple 
achètent  du  sable  qui  est  recueilli  dans  la  région  inférieure  de  La 
Mekke,  à  Kathif  er  ramdha  ;  ils  le  mélangent  à  de  l'argile  mouillée, 
de  façon  à  recouvrir  le  matâf  d’une  sorte  de  feutrage  ( talabbud )3 4. 
Les  eunuques  de  Zemzem  et  de  la  I\a‘ba  entretiennent  l’humidité 
du  sol,  notamment  pendant  l’été,  en  l’arrosant  avec  de  l'eau  de 
Zemzem;  ils  en  font  de  même  à  la  ligne  circulaire  qui  entoure 
le  maqam'*. 

Au  bord  de  l’ellipse  extérieure  s’élèvent  trois  petits  pavillons 
où  les  imams  des  rites  orthodoxes  dirigent  la  prière  de  leurs 
adeptes  ;  ce  sont  les  maqam.  L’imâm  chaféite  a  le  privilège  de 
diriger  la  prière  derrière  le  maqam  Ibrahim .  Le  maqam  hanéfi 
est  au  delà  du  hijr ,  sur  l’emplacement  de  l’ancienne  dar  an 
nadwâ  :  c’est  un  édifice  carré  à  deux  étages;  le  rez-de-chaussée 


1.  Burckhardt.  I.  195;  Ali  bey.  II.  361  ;  Moh.  Çadiq.  47.  —  voir  les  indications 
qui  seront  données  plus  loin  sur  la  mosquée  et  son  développement  p.  116  s. 

2.  Burckhardt  I.  188;  Ali  bey.  II.  363;  Burton  II.  307,  note  3.  —  Qotb  ed  din 
p.  177  donne  des  détails  sur  le  pavage  du  matâf  et  sa  réparation  par  Malik  Chah 
(el  Mostancir)  en  631  (123-4). 

3.  Noter  que  c’est  le  nom  de  la  coiffure,  peut-être  rituelle,  que  le  Prophète  se 
faisait  faire  avant  de  prendre  Yihrâm  :  voir  p.  176  c.  d.  —  Y  a-t-il  un  rapproche¬ 
ment  et  un  jeu  de  mots,  analogue  à  Vihrâm  de  la  Ka‘ba?  Voir  ma  note  sur  le 
voile  de  la  Ka‘ba  in  R.  H.  R.  1918  p.  26. 

4.  Fakihi  p.  5;  Fâsi  p.  99. 
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est  réservé  à  l’imâm  et  aux  personnages  importants  du  rite  hané- 
flte  présents  à  La  Mekke  ;  l’étage  est  destiné  aux  muezzins  et  aux 
muballighin ,  c’est-à-dire  aux  agents  qui,  bien  en  vue  des  fidèles, 
répètent  le  geste  de  l’imâm,  afin  d’éviter  à  ceux-ci  des  erreurs 
qui  entacheraient  de  nullité  leurs  prières.  Construit  par  le  sultan 
Selim  en  923  (1517),  le  maqam  hanéfite  a  été  réparé  par  Koch- 
geldi,  gouverneur  de  Yedda  en  947  (1540) h  Le  maqam  malé- 
kite  fait  face  au  côté  de  la  Ka‘ba  qui  va  du  coin  syrien  au  coin 
yéménite;  le  maqam  hanbalite  regarde  le  côté  yéménite5. 

L’appel  à  la  prière  aurait  été  fait,  à  l’époque  de  la  conquête,  par 
Bilâl,  dressé  à  la  porte  de  la  Ka‘ba,  ce  qui  fit  grande  impression 
d’horreur  sur  les  Mekkois.  Il  semble  qu’ensuite  Yazhân  ait  été 
prononcé  sur  la  terrasse  de  la  Ka‘ba.  Puis  s’établit  l’usage  actuel, 
qui  confie  au  muezzin  chaféite  le  soin  de  faire  l’appel  à  la  prière 
du  haut  de  la  terrasse  de  la  qoubba  de  Zemzem,  donnant  ainsi 
le  signal  aux  muezzins  des  minarets  du  mesjid  el  haram. 

El  Azraqi  signale  un  abri  (, zhilla )  construit  sous  Haroun  ar 
Rachid  sur  la  terrasse  de  la  mosquée  u  pour  abriter  les  muezzins 
qui,  le  vendredi,  suivaient  la  prière  et  la  khotba  de  l’imâm  monté 
sur  le  minbar.  Cet  abri  était  donc  placé  sur  l’une  des  terrasses 
ayant  vue  sur  la  face  principale  de  la  Ka‘ba1 2 3. 

1.  L’histoire  du  maqâm  hanéfite  est  exposée  avec  de  grands  détails  par  Ibn 
Zhohaïra  (latif  p.  209  suiv.)  ;  on  y  voit  l’effort  de  ce  rite  pour  prendre  la  première 
place  et  la  résistance  de  la  coutume  mekkoise  qui  donne  la  prépondérance  à 
l’imâm  chaféite,  avec  l’appui  grandissant  des  pèlerins  de  l’Inde  et  de  l’Insulinde 
dont  il  importe  de  ménager  l’influence  et  la  richesse.  Le  latif  précise  qu’à  l’étage 
supérieur  de  ce  maqâm  se  tient  un  muezzin,  qui  par  un  trou  pratiqué  dans  le 
plancher,  suit  les  mouvements  de  l’imâm  et  sert  aussi  de  muhalligh.  —  Le  car¬ 
reau  I  du  Louvre  qui  reproduit  les  trois  maqâm,  donne  au  maqâm  hanéfite  une 
importance  qui  correspond  bien  à  la  description  du  latif,  et  en  partie  à  l’état 
actuel.  Le  carreau  du  Caire  figure  trois  maqâm,  qu’il  appelle  mahfal,  hanbali, 
maliki  et  chaféi,  ce  dernier  au-dessus  de  la  qoubba  de  Zemzem  ( zemzem  cherif). 
Ibn  Jobair  (p.  102  1.  19  et  103)  appelle  hatirn  les  kiosks  ouverts  des  imams. 

2.  Batanouni  p.  96;  Moh.  Çadiq  p.  57  dit  que  les  3  mihrâb  ont  été  reconstruits 
par  le  sultan  Soleïman  en  9 73  (1565-6).  —  Burckhardt  I.  189. 

3.  Azraqi  p.  332. 
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Y.  —  La  mosquée  sainte. 

(el  masjid  el  haram ). 

Autour  de  la  Ka4ba  et  des  petits  édifices  qui  en  sont  les 
annexes,  s’étend  une  vaste  cour,  couverte  de  sable  et  de  cail- 
loutis1,  traversée  de  passages  dallés2  et  entourée  par  des  galeries 
rectangulaires.  C'est  la  mosquée  sainte,  el  masjid  el  haram. 

Il  importe  d’indiquer  tout  d'abord  comment  la  mosquée  sainte 
est  si  complètement  différente  des  édifices  qui  dans  tout  le  monde 
musulman  réunissent  les  fidèles. 

La  mosquée  est  normalement  une  adaptation  de  l’église  chré¬ 
tienne  aux  besoins  de  l'Islam;  elle  en  a  conservé  l’hémicycle 
terminal  qui  s’est  seulement  rétréci,  les  travées  où  se  tiennent  les 
fidèles,  le  portique,  mais  en  les  modifiant  profondément  pour 
leur  nouvel  usage3.  —  La  mosquée  est  un  édifice  rectangulaire 
plus  ou  moins  régulier,  supporté  par  des  colonnades  formant  des 
galeries  ouvertes  où  les  fidèles  s’alignent  en  longues  files  sur  les 
nattes  et  les  tapis.  Au  milieu  de  l’un  des  côtés  du  rectangle,  une 
niche  crève  le  mur,  précédé  d’un  compartiment  de  travée  plus 
éclairé  que  les  autres  et  paré  d’une  plus  riche  ornementation  : 
c’est  là  que  se  tient  Yimàm  pour  diriger  la  prière  rituelle, 
tourné  vers  la  niche,  le  mihrab  qui  marque  la  qibla ,  la  direction 
de  La  Mekke  vers  laquelle  le  fidèle  doit  se  tourner  dans  les 
actes  importants  de  sa  vie.  Le  côté  du  rectangle  opposé  au  mih¬ 
rab  s’ouvre  sur  une  cour  dont  le  centre  est  occupé  par  un  bassin 
d’une  eau  courante  où,  théoriquement  au  moins,  les  fidèles  peu¬ 
vent  faire  les  ablutions  qui  doivent  précéder  la  prière.  Cette  cour, 

sur  ses  trois  autres  côtés,  est  entourée  d'un  mur  dans  lequel  est 

* 

1.  Fakihi  (p.  10)  paraît  dire  que  ces  cailloux  ont  été  apportés  de  l’extérieur  et 
ne  proviennent  pas  du  haram,;  mais  on  ne  saurait  en  emporter;  ils  crieraient,  et 
il  faudrait  les  rapporter. 

2.  Ces  allées  paraissent  être  toujours  celles  qu’Ali  bey  décrit  (I.  366),  entre 
la  Ka‘ba  et  les  portes  Es  Salâm,  En  Nabi,  eç  Çafâ,  Hazûra,  Ibrahim  et  el  ‘Omra. 

3.  Voir  Inst.  Mus.  p.  73  s.  et  c.  d.  p.  101  note. 
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pratiquée  la  porte  principale  de  la  mosquée,  et  à  l’un  des  angles 
de  laquelle  s’élève  en  général  le  minaret  d’où  le  muezzin  chante 
l’appel  à  la  prière.  A  l’intérieur  de  ce  mur,  la  cour  est  d’ordi¬ 
naire  entourée  de  galeries  :  elles  offrent  aux  fidèles  un  supplé¬ 
ment  de  place  pour  les  jours  d’affluence;  elles  sont  surtout  un 
lieu  favorable  au  repos,  aux  réunions  d'enseignement  ou  de  cau¬ 
serie.  Même  quand  elle  se  trouve  compliquée,  comme  à  Médine, 
par  la  présence  d’un  tombeau  vénéré,  la  construction  de  la  mos¬ 
quée  est  conçue  dans  un  but  très  précis  :  contenir  un  nombre 
plus  ou  moins  grand  d’hommes  qui  feront  sur  place  certains 
gestes  et  prononceront  certaines  formules,  en  restant  tournés 
vers  un  point  rituellement  fixé,  la  direction  de  la  Ka‘ba,  la  qibla. 
Elle  n’a  eu  à  prévoir  ni  processions,  ni  cortèges,  rien  des  grands 
mouvements  harmonieux  que  réclament  d’autres  cultes. 

Dans  le  détail,  les  artistes  ont  fait  profiter  les  proportions  et 
l’ornementation  de  l’édifice  de  la  pureté  de  leur  goût  et  de  la 
richesse  de  leur  imagination.  La  doctrine  de  l’Islam  excluant  de 
plus  en  plus,  à  mesure  qu’elle  se  propageait,  la  représentation 
figurée  des  objets  de  la  nature,  l’architecte  musulman  se  servit  des 
ressources  qui  lui  restaient,  le  dessin  géométrique,  les  fleurs  et 
plantes  stylisées  et  l’écriture;  avec  chacune  d’elles,  il  réalisa,  sur 
le  stuc  comme  sur  le  bois,  une  ornementation  exquise,  qu’il 
rehaussa  par  la  mosaïque  et  la  faïence  employées  avec  un  sens 
délicat  des  couleurs.  —  De  cet  ensemble  d’efforts  s’est  formée  la 
mosquée,  qui  répond,  de  Samarkand  à  Marrakech,  à  un  type 
unique. 

Le  masjid  el  haram  de  La  Mekke  n’est  pas  à  proprement 
parler  une  mosquée  :  son  nom  véritable  est  el  haram  ech  cherif , 
«  le  noble  sanctuaire  ».  C'est  le  sol  sacré,  asile  inviolable,  qui 
entoure  la  maison  d'Allah,  la  Ka‘ba,  et  qui  est  délimité  autour 
d’elle  par  les  galeries  extérieures  de  l’édifice1.  La  cérémonie  essen¬ 
tielle  qui  y  est  célébrée,  ce  sont  les  tournées  ( tawaf  )  qu'accomplit 
autour  de  la  Ka‘ba  une  foule  souvent  très  nombreuse;  suivant 
une  tradition,  le  dallage  ellipsoïdal,  le  matâf ,  qui  marque  la 
place  où  ce  rite  doit  être  célébré,  n’est  jamais  vide  de  fidèles, 
à  aucune  heure  du  jour  ou  de  la  nuit.  Quant  à  la  prière,  qui  reste 

1.  Les  théologiens  discutent  d’ailleurs  sur  la  valeur  réelle  du  mot  masjid  el 
haram  :  on  dit  que  c’est  la  Ka‘ba,  l'enceinte  des  galeries,  La  Mekke,  le  haram 
mekkois  tout  entier.  Voir  par  ex.  latif  p.  176,  177  et  193  s. 
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à  La  Mekke  comme  ailleurs,  le  rite  essentiel  du  culte  quotidien, 
elle  se  fait  avec  une  orientation  toute  spéciale,  puisque  la  Ka1 2 * 4ba 
est  le  point  vers  lequel  le  fidèle  doit  se  tourner.  A  l'intérieur  de 
la  Ka‘ba,  toute  direction  est  bonne,  sauf  préférence  donnée  au 
point  vers  lequel  la  tradition  veut  que  le  Prophète  se  soit  tourné1. 
A  l’extérieur,  le  fidèle  prend  pour  qibla  un  point  quelconque 
de  la  Ka‘ba,  en  comprenant  même  le  hijr,  et  les  imams  des  quatre 
rites  orthodoxes  ont  chacun  un  pavillon  spécial,  un  maqâm ,  fai¬ 
sant  face  à  l’un  des  côtés  de  la  Ka4 * *ba,  d'où  ils  dirigent  la  prière 
de  leurs  sectateurs9. 

Il  eut  donc  été  sans  objet  de  donner  à  la  mosquée  de  La  Mekke 
la  forme  qu’imposait  aux  édifices  religieux  du  reste  du  monde 
musulman  l’obligation  de  se  tourner  pendant  la  prière  vers  la 
Ka‘ba;  l’essentiel  du  sanctuaire  mekkois,  c’est  la  Ka‘ba,  avec  ses 
cérémonies  du  tawaf ,  antérieures  à  l’Islam,  conservées  et  régle¬ 
mentées  par  lui;  autour  d’elle,  le  nombre  croissant  des  fidèles 
de  l’Islam  a  exigé  un  espace  vide  de  plus  en  plus  vaste  qui  permît 
de  développer  les  grandes  foules  des  jours  du  pelérinage.  La  cour 
du  havam  a  été  peu  à  peu  agrandie  par  les  califes,  qui  l’ont 
entourée  de  portiques  où  s’est  installée  la  vie  quotidienne  de  la 
mosquée  :  prières  à  l’abri  du  soleil  et  des  orages,  lectures  pieuses 
des  jours  saints,  cercles  d’auditeurs  attentifs  autour  des  profes¬ 
seurs  illustres,  coins  réservés  aux  récitateurs  et  copistes  de 

1 .  Voir  p.  63  s.  c.  d. 

2.  Voir  p.  111  c.  d.  En  principe,  les  fidèles  se  réunissaient  donc  derrière  l’imâm 
de  leur  rite.  Mais  ils  semblent  se  laisser  plutôt  influencer  par  la  direction  de 
leur  pays  d’origine  et  rechercher  comme  qibla,  l’angle  de  la  Ka‘ba  qui  est  dans 
sa  direction  (voir  p.  5  c.  d.).  Ainsi,  dit  Batanoûni  (p.  99),  les  Persans  sont  vers 
Bâb  es  Salam,  [au  nord-est,  au  delà  de  l’angle  d’Irâq]  ;  les  Syriens  et  les  Turcs 
entre  celle-ci  et  Bâb  ez  Ziyada;  les  Egyptiens,  derrière  le  maqâm  malékite;  les 
Yéménites,  les  Javanais  et  les  Indous,  derrière  le  maqâm  haubalite.  Voir  sur  ces 
indications  p.  111  et  112  c.  d.  —  Le  même  auteur  ajoute  que  certains  pèlerins 
égyptiens  emportent  à  La  Mekke  la  boussole,  pourvue  d’une  graduation  spéciale, 
qui  leur  sert  à  retrouver  la  qibla  dans  leur  pays,  et  s’étonnent  fort  qu’elle  ne 
leur  fournisse  plus  le  même  renseignement  à  La  Mekke. 

L’ordre  dans  lequel  les  imams  des  quatre  rites  commencent  les  prières  rituelles 

a  donné  lieu  à  des  discussions,  dont  le  détail  seul  serait  intéressant  par  les  ren¬ 
seignements  qu’il  fournirait  sur  leurs  luttes  pour  la  prépondérance.  Il  semble 

que  depuis  la  fin  du  huitième  siècle  de  l’hégire,  l’imâm  chaféite  commence, 

suivi  par  le  hanéfite,  le  malékite  et  le  hanbalite.  La  question  est  particulière¬ 
ment  grave  pour  la  prière  du  maghrib,  dont  le  temps  [waqt)  est  fort  court; 

I.  Jobair  rapporte  que  les  quatre  imams  la  faisaient  en  même  temps  et  que  les 

fidèles,  ne  sachant  à  qui  entendre,  faisaient  une  prière  nulle.  A  d’autres  époques, 
le  maghrib  a  été  dirigé  par  l’imâm  chaféite  seul,  ou  par  lui  et  le  hanéfite.  Voir 

notam.  latif  p.  213  s. 
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Coran,  aux  relieurs,  aux  tailleurs,  repos  et  causeries  à  l'ombre  du 
saint  lieu. 

Construites  à  diverses  époques,  détruites  par  des  cataclysmes, 
modifiées  par  des  agrandissements  successifs  sans  aucun  plan 
d’ensemble,  sauf  l’intention  vague  de  mettre  la  Ka‘ba  au  centre 
de  l’édifice,  ces  galeries  extérieures  ont  été  définitivement  gâtées 
par  les  embellissements  ordonnés  au  cours  des  derniers  siècles, 
par  les  redoutables  architectes  levantins  des  sultans  de  Constan¬ 
tinople.  —  A  juger  l’art  musulman  sur  les  photographies  que 
nous  possédons  de  la  mosquée  de  La  Mekke,  on  commettrait  la 
plus  grossière  injustice. 

Dans  un  monument  construit  sans  aucune  méthode,  on  ne 
saurait  donc  chercher  une  cause  harmonieuse  à  l’emplacement 
des  minarets  et  des  portes.  Il  y  a  un  minaret  à  chacun  des  angles 
de  l’enceinte  sacrée,  parce  que  ce  sont  les  points  des  galeries  qui 
pénètrent  le  plus  loin  dans  l’agglomération  mekkoise  et  que 
c’est  de  là  que  les  muezzins  répètent,  le  plus  utilement  pour  les 
fidèles,  les  appels  à  la  prière  dont  le  muezzin  de  Zemzem  leur 
donne  le  signal.  —  Les  portes  sont  disséminées  sur  les  quatre 
côtés  des  galeries,  sans  autre  cause  que  les  hasards  de  l’histoire1. 

Il  semble  utile  de  donner  ici  une  rapide  histoire  de  la  mosquée 
sainte,  que  l'on  devra  clore  par  une  description  très  succincte 
de  son  état  actuel  :  aucun  des  auteurs  modernes  ne  fournit  des 
renseignements  détaillés  et  précis. 

A  l’époque  du  Prophète,  la  chaussée  ellipsoïdale  où  les  fidèles 
font  les  tournées,  le  matàf ,  est  immédiatement  limitée  par  des 
maisons  qui  ont  accès  vers  la  Ka‘ba  par  des  portes  particulières. 
On  redira  plus  loin  qu’il  faut  retenir  les  traditions  qui  placent 
les  habitations  des  quatre  tribus  Coréichites  autour  de  la  Ka‘ba 
dans  un  groupement  qui  coïncide  pour  chacune  d’elles  avec  une 
face  de  la  Ka‘ba2.  Chaque  tribu  a  sans  doute  sa  porte  commune, 
dont  les  dénominations  ont  longtemps  persisté,  même  quand  elles 
ne  correspondaient  plus  à  aucun  fait  religieux  :  Bab  B.  Chaïba, 
Bâb  B.  Makhzum,  Bâb  Jumah,  Bab  B.  Sahm.  D’autres  portes 
sans  doute  s’ouvraient  pour  l’usage  d’une  seule  famille.  —  Dans 


1.  Ces  portes,  dont  on  parlera  dans  le  chapitre  suivant,  gardent  des  vestiges 
d’ancienne  architecture  :  leurs  boiseries,  selon  Burckhardt  (I.  206),  sont  toutes 
postérieures  au  quatorzième  siècle.  Elles  sont  ouvertes  jour  et  nuit. 

2.  Voir  ci-des.  p.  33  s.  la  reconstruction  coréichite  de  la  Ka‘ba. 
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cet  état,  le  mesjid  el  haram  n’a  rien  d’une  mosquée;  c’est  un 
étroit  enclos  autour  de  la  maison  d’Allah,  où  une  population 
peu  nombreuse  se  réunit,  où  ses  chefs  vivent  entre  dâi n  es 
siqaya  et  dàr  en  nadivâ ,  à  l’ombre  du  temple.  On  ne  saurait  pré¬ 
voir  dans  un  espace  aussi  restreint  de  grands  concours  de 
peuple,  ni  d’imposantes  cérémonies;  comme  la  vue  du  forum 
romain  réduit  à  ses  véritables  proportions  les  réunions  de  Rome 
républicaine  que  Ton  était  tenté  de  placer  dans  le  vaste  cadre  de 
Rome  impériale,  de  même  il  faut  se  décider  à  limiter  les 
antiques  cérémonies  de  la  4 omra  à  l’assemblée  de  quelques 
petites  tribus.  C’est  le  tout  petit  temple  d’un  petit  peuple. 

Mais  dès  le  début  des  conquêtes,  le  nombre  des  fidèles  d’Allah 
s’accroît  singulièrement,  et  il  faut  élargir  l’étendue  où  ils  se 
presseront  aux  grandes  dates  de  la  ‘omra  et  du  hajj.  Omar 
achète  et  démolit  des  maisons  pour  donner  de  l’air  à  la  Ka‘ba; 
certains  propriétaires  refusent  de  toucher  le  prix  d’acquisition, 
qui  est  laissé  à  leur  disposition  dans  le  trésor  de  la  maison 
sainte.  Elle  est  désormais  entourée  d’un  petit  mur. 

Sous  Othmân,  nouvel  agrandissement.  Mais  l’autorité  du  calife 
est  discutée  ;  des  propriétaires  refusent  de  vendre  ;  violent 
puisque  faible,  Othmân  fait  démolir  d’autorité;  les  gens  crient 
et  la  tradition  prête  à  Othmân  ce  mot  piteux  :  «  Omar  en  a  fait 
autant  et  personne  n’a  crié1.  »  Autour  de  la  Ka‘ba,  s’élevait 
toujours  un  mur  sans  auvent,  au  pied  duquel  les  gens  s’as¬ 
seyaient,  changeant  de  place  à  mesure  que  l’ombre  se  déplaçait. 

‘Abd  Allah  ben  ez  Zobaïr,  qui  avait  entrepris  de  reconstruire 
la  Ka4ba,  continua  à  la  dégager  des  maisons  qui  l'étoufiaient;  il 
acquit  notamment  la  moitié  de  la  maison  d’El  Azraq,  l'ancêtre 
de  l’historien,  qui  était  contiguë  à  la  mosquée,  à  gauche  de  l’an¬ 
cienne  porte  des  B.  Chaïba.  Il  agrandit  également  l’espace  libre 
du  côté  sud,  vers  le  masâi  qui  se  trouvait  alors  à  sept  ou  huit 
coudées  derrière  dâr  ech  charâb,  c'est-à-dire  sur  l’emplacement 
actuel  de  la  mosquée.  —  Vers  le  nord,  il  poussa  le  mur  au  delà 
et  le  long  de  dâr  en  nadwâ  qui  était  déjà,  ou  se  trouva  désor¬ 
mais,  à  l’intérieur  de  la  mosquée  et  dont  la  porte  était  au  milieu 
de  la  cour,  du  çahn.  L’aïeul  de  l’auteur  de  l’histoire  de  La  Mekke 
lui  montra,  en  le  touchant  du  pied,  l’emplacement  de  la  porte  de 


1.  Azraqi,  p.  306;  latif,  p.  197. 
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cet  édifice  alors  démoli,  à  mi-chemin  entre  le  premier  rang  des 
fidèles  alignés  pour  la  prière  et  la  galerie  nord  de  la  mosquée  de 
son  temps,  «  en  un  point  qui  serait  aujourd'hui  le  milieu  de  la 
colonnade  rouge1.  »  On  dit  à  Azraqi  que  la  surface  de  la  mosquée, 
qui  aurait  été  en  partie  couverte  par  Abd  Allah  ben  ez  Zobair, 
était  de  neuf  jarîb. 

Les  galeries  proprement  dites  semblent  dater  d”‘Abd  el  Melik 
ben  Merwân,  qui  suréleva  le  mur  d'enceinte  et  y  appuya  un  toit 
en  bois  de  sâj ,  soutenu  par  des  colonnes  dont  les  chapiteaux  furent 
recouverts  de  cinquante  mithqals  d’or.  —  El  Walid  fit  apparaître 
la  mosaïque  dans  Lornementation  des  galeries,  et  il  les  surmonta 
d’une  balustrade  ( churrâfa )2 3. 

C’est  sous  El  Mançour  que  les  galeries  actuelles  commencent  à 
se  dresser;  le  calife  abbasside  agrandit  la  mosquée  vers  le  nord- 
ouest  et  trace  en  ligne  droite  une  galerie  du  grand  quartier 
d’Ajÿad,  près  de  Bâb  Jumah,  jusqu’au  minaret  de  Bâb  B.  Sahm 
à  l'angle  nord-ouest,  auj.  Bab  el  ‘Omra,  ainsi  qu’une  autre  à  peu 
près  perpendiculaire  à  celle-ci,  le  long  de  dâr  al  1 Ajla ,  jusque 
près  de  la  porte  de  Dâr  Hojair  ben  Abi  Ihab,  vers  dâr  en 
nadwâz.  Le  nouveau  mur  d’enceinte  rejoignit  au  nord-est  la  par¬ 
tie  construite  par  El  Walid,  mettant  dans  la  mosquée  la  plus 
grande  partie  de  dâr  en  nadwâ ,  mais  respectant  la  maison  de 
Chaïba  ben  ‘Othman4.  On  n’y  accota  qu’une  arcade  intérieure  qui 
s’appuyait  successivement  en  allant  de  l’est  à  l’ouest  sur  Dâr 
Chaïba,  dâr  an  nadwâ ,  dâr  al  i Ajla  et  dâr  Zobeïda.  On  démolit 
notamment  la  maison  de  Honaïd  ben  Zohaïr,  accolée  au  mesjid 
el  haram  du  côté  ouest  de  la  Ka‘ba,  et  «  qui  portant  ombre  sur  le 
temple  le  soir,  en  était  ombragée  le  matin5.  »  Les  travaux  com¬ 
mencés  en  130  (747)  furent  terminés  en  140  (757). 

Des  travaux  plus  considérables  encore,  car  ils  fixèrent  définitive¬ 
ment  l’étendue  et  l’aspect  de  la  mosquée,  furent  exécutés  sur  les 

1.  Azraqi,  p.  308;  latif,  p.  4  98. 

2.  Ces  mosaïques  furent  transportées  par  la  poste  officielle,  le  herid,  de  Cons¬ 
tantinople  à  Damas,  et  de  là  à  Médine  et  à  La  Mekke.  Un  auteur  du  quatorzième 
siècle  dit  que  de  son  temps,  il  n’en  restait  plus  au  mesjid  el  haram  que  quelques 
traces  dans  la  galerie  construite  par  El  Mahdi  entre  Bâb  B.  Chaïba  et  Bâb  el 
Ajla  :  El  ‘Omari  talrif ,  p.  185;  trad.  R.  Hartmann  in  Z.  D.  M.  G.  1916,  t.  70, 
p.  478;  et  ma  Syrie  à  l'époque  des  Mameluks,  p.  239  s. 

3.  Voir  ci-dessous  la  description  des  portes  de  la  mosquée,  p.  131  s. 

4.  Azraqi,  p.  310;  latif ,  p.  199. 

5.  Azraqi,  p.  463;  latif,  p.  200. 
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ordres  d’El  Mahdi.  Après  son  pèlerinage  de  160  (777),  il  confia 
au  «  cadi  des  gens  de  La  Mekke  »,  Mohammed  ben  ‘Awqaç  el 
Makhzumi,  la  direction  d'une  reconstruction  complète  de  la 
partie  supérieure  de  la  mosquée,  c'est-à-dire  des  galeries  du  nord- 
est1.  De  nouvelles  maisons  furent  acquises  pour  être  démolies, 
mais  cette  acquisition  se  fit  en  partie  dans  des  conditions  intéres¬ 
santes  qu’il  importe  de  rappeler  en  quelques  mots.  Ces  maisons 
n’étaient  point  propriétés  individuelles;  elles  appartenaient  au 
trésor  à  titre  de  biens  de  la  çadaqa,  c’est-à-dire  qui  avaient  été 
achetés  avec  des  sommes  provenant  de  l’aumône  légale.  Le 
calife,  en  en  prenant  possession  au  nom  du  trésor  pour  les  démo¬ 
lir,  n’avait  donc  pas  à  en  payer  le  prix,  mais  pour  respecter  les 
droits  des  possesseurs,  il  fit  acheter  sur  les  fonds  du  trésor,  dans 
les  hauts  quartiers  de  La  Mekke  (fijâj),  des  maisons  de  valeur 
équivalente  qui  remplacèrent  celles  qu’on  allait  démolir  : 
(‘ audhan  liçadaqatihim).  On  prit  pour  base  une  estimation  de 
15  dinars  par  coudée  carrée  ;  ces  travaux  firent  notamment  dis¬ 
paraître  les  restes  de  la  maison  d’El  Azraqi,  située  près  de  la 
porte  de  B.  Chaïba  et  évaluée  18.000  dinars2. 

Les  indications  d’El  Azraqi  permettent  de  préciser  la  partie 
ainsi  construite  par  El  Mahdi  :  elle  s'étend  depuis  la  porte  des 
B.  Hachem,  auj.  Bâb ‘Ali,  près  de  l’angle  sud-est  de  la  mosquée, 
en  ligne  droite  jusqu’à  l’angle  nord-est  a  vers  les  Haddâ’in  et  la 
porte  des  B.  Chaïba  »  ;  puis  faisant  angle  vers  l’ouest,  elle  vient 
rejoindre,  près  de  la  porte  de  la  maison  de  Chaïba,  la  galerie 
construite  par  El  Mançour. 

Non  content  d’avoir  ainsi  continué  les  travaux  d’El  Mançour, 
El  Mahdi  les  compléta,  et  la  colonnade  unique  qu'il  avait  cons¬ 
truite  fut  transformée  en  une  triple  galerie,  pour  laquelle  on  fit 
venir  à  grands  frais  des  colonnes  de  marbre.  Un  auteur  dit 
qu'elles  furent  apportées  par  mer  de  la  Syrie  à  Jedda  et  de  là  à 
La  Mekke  dans  des  chariots.  On  pourrait  penser  que  ces  colonnes 
provenaient  des  monuments  romano-bysantins  de  la  région  de 
Pétra  ;  mais  on  hésite  à  décider  comment  elles  purent  être  trans¬ 
portées  jusqu’à  ‘Aqaba.  —  Un  autre  auteur  dit  qu’elles  prove¬ 
naient  de  Ikhmim  :  «  en  grand  nombre  elles  sont  transportées  au 
Caire  et  de  là  dans  tous  les  pays  ».  Il  est  intéressant  de  noter 

1.  Batanouni  (p.  95)  dit  à  tort  «  la  partie  sud-est.  » 

2.  Azraqi,  p.  312. 
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cet  exemple  précis  de  l’exploitation  des  monuments  d’Ikhmim, 
qui  a  été  l  une  des  mines  de  l’Egypte,  et  il  faudrait  qu'un  musul¬ 
man  instruit  sut  les  retrouver  dans  les  galeries  construites  par 
El  Mahdi. 

Sur  la  technique  de  la  construction  de  ces  galeries,  El  Azraqi 
fournit  des  renseignements  qu’il  est  utile  de  reproduire  ici  :  «  On 
creusa  des  fondations  pour  chaque  rangée  de  colonnes,  sous 
forme  de  mur  perpendiculaire  à  celui  de  la  mosquée;  entre  les 
colonnes,  on  fit  aussi  des  murettes  de  soutien,  en  largeur,  de 
manière  à  dessiner  une  sorte  de  croix,  conformément  à  la  figure 
(tracée  dans  les  manuscrits).  On  poussa  jusqu’à  la  rencontre.de 
l’eau  ces  fondations  qui  furent  consolidées  avec  de  la  chaux,  du 
sable  et  du  plâtre  ;  quand  les  fondations  furent  élevées  jusqu’au 
niveau  du  sol,  on  y  dressa  les  colonnes  ».  Elles  furent  retrouvées 
en  930  (1323)  lors  d'une  réparation. 

Ce  n’est  qu’en  164  (780),  qu’El  Mahdi,  non  content  des  tra¬ 
vaux  considérables  qu’il  venait  de  faire  exécuter  dans  les  galeries 
du  nord  et  de  l’est,  entreprit  la  construction  de  la  partie  méri¬ 
dionale,  celle  que  l'on  désigne  sous  le  nom  de  côté  yéménite, 
par  extension  de  celui  de  l’angle  de  la  Ka‘ba,  de  côté  d’Eç  Çafa, 
ou  de  côté  du  val  ( al  wâdi).  De  ce  côté,  l’enceinte  du  haram  ech 
chérif  était  restée  toute  voisine  de  laKa’ba  «  à  49  coudées  3/4  », 
et  El  Mahdi,  accoutumé  à  des  monuments  plus  harmonieux  et 
encouragé  sans  doute  par  l’opinion  de  son  entourage,  résolut  de 
réformer  la  dissymétrie  de  la  mosquée  et  de  mettre  la  Ka‘ba  au 
milieu  du  haram'.  Un  grave  obstacle  s’élevait  contre  ce  dessein  ; 
le  lit  du  torrent  principal  qui  lors  des  pluies  traversait  La  Mekke, 
le  wâdi  Ibrahim,  passait  exactement  le  long  des  maisons  acco¬ 
lées  à  la  mosquée,  et  en  le  détournant  les  architectes  du  calife 
craignaient,  non  sans  apparence  de  raison,  de  causer  des  pous¬ 
sées  qui  pourraient  être  funestes  à  la  mosquée.  En  outre,  c’était 
au  bord  sud-est  que  passait  le  mas£a,  la  piste  sur  laquelle  s’ac¬ 
complissait  rituellement  la  course  d'Eç  Çafa  à  El  Marwa,  et  l’on 
considérait  comme  sacrilège  de  toùcher  à  un  lieu  consacré  par  les 
plus  antiques  traditions  et  par  le  souvenir  du  Prophète.  On  pou¬ 
vait  enfin  se  demander  s’il  était  licite  d’annexer  une  voie  publique 


1.  Azraqi  p.  314;  Qotb  ed  din  p.  101. 
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pour  la  faire  sol  de  la  mosquée 1 2.  La  ténacité  d’El  Mahdi  eut  raison 
des  hésitations  des  architectes  qui  en  outre  se  rendaient  compte 
de  l  importance  d’un  travail  qui  allait  déplacer  un  nombre  im¬ 
portant  d'habitations.  Ils  plantèrent  sur  les  terrasses  des  maisons 
des  deux  côtés  du  lit  du  torrent  des  lances  qu’ils  lièrent  entre  elles 
et  à  l’aide  desquelles  ils  dessinèrent  d’avance  sur  le  terrain  le 
futur  emplacement  des  galeries.  Le  calife  fît  l’ascension  du 
mont  Abou  Qobais  pour  constater  par  lui-même  que  la  Ka‘ba 
serait  désormais  au  milieu  du  haram.  Après  le  départ  du  calife, 
on  procéda  aussitôt  à  l’expropriation  des  maisons  d’après  un 
tarif  variable  suivant  leur  position.  Des  navires  apportèrent  des 
colonnes  de  marbre  de  la  Syrie  et  de  l’Egypte  à  JeddaL 

La  nouvelle  enceinte  rejoignit  au-dessus  de  Bâb  B.  Hâchem, 
celle  qu’El  Mahdi  avait  fait  construire  en  778  dans  la  partie  nord- 
est  de  la  mosquée.  La  porte  fut  agrandie.  On  démolit  la  plus 
grande  partie  de  la  maison  de  Mohammed  ben  ‘Abbâd  b.  Ja‘far 
el  Aidy,  située  sur  l’emplacement  du  minaret  actuel  d’angle,  au- 
dessus  de  la  borne  du  masea ,  et  les  maisons  élevées  entre  Eç 
Çafa  et  le  val;  la  nouvelle  enceinte  de  la  mosquée,  tracée  en 
ligne  droite,  vint  rejoindre  à  Bâb  Jiyâd  le  lit  de  l’ancien  wâdi , 
en  en  laissant  une  partie  dans  l’intérieur  de  la  mosquée.  On  attei¬ 
gnit  ainsi  l’extrémité  de  la  grande  voie  du  quartier  des  Hizâmi 
[bifumi  khatti  l  liizamiya).  Le  mur  faisait  ensuite  un  détour  et 
englobait  la  maison  de  Oumm  Hâni,  fille  d’Abou  Taleb3,  dans 
laquelle  se  trouvait  un  puits  commun,  creusé,  dit-on,  par  Qoçay. 
Le  calife  en  fît  creuser  un  autre  à  l’angle  de  la  mosquée,  entre  la 
porte  de  Oumm  Hâni  et  la  première  de  celles  qui  s'ouvraient  sur 
la  face  sud-ouest.  Cette  porte,  située  en  face  du  quartier  des 
Hizâmi  (fajj  khatt  el  Hizâmiya ),  s’appelait  Bâb  al  Baqqâlin, 
porte  des  marchands  de  légumes  ou  des  épiciers.  Elle  faisait 
exactement  pendant,  dans  la  partie  basse  de  la  mosquée,  à  Bâb 
B.  Hâchem,  située  dans  la  partie  haute,  et  les  architectes,  qui 

1 .  Qotb  ed  din  103  et  104. 

Les  colonnes  venues  d’Egypte  et  de  Syrie,  lors  des  travaux  de  El  Mahdi,  furent 
débarquées  non  à  Jedda,  où  le  mouillage  est  loin  de  la  côte,  mais  à  l’ancien  atter¬ 
rissage  de  La  Mekke  avant  l’Islam,  Ach  Cho£aibiya.  De  là  elles  furent  transpor¬ 
tées  à  La  Mekke  en  chars,  mais  les  Arabes  racontent  que  plusieurs  restèrent 
en  chemin  et  sont  demeurées  enfouies  dans  le  sable.  (Qotb  ed  din  p.  101).  —  Voir 
p.  118  c.  d. 

2.  El  Azraqi  316  et  Qotb.  id. 

3.  Voir  p.  143  c.  d. 
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ne  pensaient  pas  avoir  réservé,  dans  le  couloir  creux  qui  suit  le 
nouveau  mur  de  la  mosquée  et  s’appelle  aujourd'hui  Châric  Jiyâd, 
un  lit  suffisant  pour  les  fureurs  du  torrent  d’ibrahim,  comp¬ 
taient  que  l’excédent  pénétrerait  dans  la  mosquée  par  Bâb  B. 
Hâchem  et  en  ressortirait  par  Bâb  el  Baqqâlin  sans  atteindre  la 
Ka‘ba.  Il  ne  semble  pas  que  leurs  espérances  se  soient  réalisées. 

Quoi  qu’il  en  soit,  le  calife  el  Mahdi,  complétant  l’œuvre  d’El 
Mançour,  avait  donné  au  masjid  cl  haram  sa  forme  actuelle, 
et  sauf  pour  la  partie  su-douest,  c’est  la  mosquée  d’El  Mahdi 
qui  subsiste  au  moins  dans  ses  dimensions  et  dans  son  aspect 
général. 

Une  inscription  rappela  ces  travaux,  et  particulièrement  l’har¬ 
monie  qu'ils  avaient  apportée  à  l’édifice  en  ramenant  la  Ka‘ba  à 
son  centre. 

«  J’ai  lu,  dit  Ibn  Jobair,  cette  inscription  sur  une  colonne,  en 
sortant  de  la  porte  d’eç  Çafa,  en  face  de  la  première  des  deux 
colonnes  qui,  comme  on  l’a  dit,  marquent,  à  l’intérieur  de  la 
mosquée,  le  chemin  que  suivit  le  Prophète  pour  se  rendre  à  Eç 
Çafa  :  «  L’esclave  d'Allah,  Mohammed  el  Mahdi.  prince  des 
Croyants  (qu’Allah  très-haut  lui  donne  la  paix!)  a  ordonné  d'a¬ 
grandir  la  mosquée  sainte  dans  la  partie  qui  touche  à  la  porte 
d’Eç  Çafa,  afin  que  la  JKa‘ba  fût  au  milieu  de  la  mosquée  en 
167  (783-4).  —  Cette  inscription  prouve  que  la  Kaffia  sainte  est 
bien  au  milieu  de  la  mosquée  et  que  l'on  pensait  qu’elle  était 
inclinée  vers  la  porte  d’Eç  Çafa.  Nous  en  avons  mesuré  les  côtés 
et  nous  avons  constaté  qu’elle  est  bien  au  milieu,  comme  le  dit 
l’inscription  de  la  colonne’.  » 

La  mort  surprit  le  calife  el  Mahdi  avant  que  fussent  terminés 
les  grands  travaux  qu’il  avait  entrepris;  ils  furent  achevés  par 
son  successeur  El  Hâdi,  mais  avec  la  splendeur  toute  de  sur¬ 
face  d’un  souverain  appauvri  qui  cherche  à  garder  les  apparences. 
L’historien  dit  en  effet  qu’il  est  aisé  devoir  où  s’arrête  la  construc¬ 
tion  d’El  Mahdi  et  où  commence  celle  de  son  successeur;  c’est  à 
l’endroit  où  les  colonnes  de  marbre  sont  remplacées  par  des  co¬ 
lonnes  de  pierre  revêtues  d’un  stuc  imitant  le, marbre.  C’est  sous 
cette  forme  plus  économique  que  les  galeries  furent  poussées  jus¬ 
qu’à  la  jonction  avec  les  constructions  d’El  Mançour. 


1.  Rihla,  p.  108,  1.  13. 
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Deux  séries  de  travaux  importants  furent  encore  entrepris 
dans  la  galerie  nord  par  El  Mo'tàdid  qui  éleva  le  dai'  en  nadwâ , 
et  dans  la  galerie  ouest  par  El  Moqtadir  qui  construisit  l’annexe 
d'ibrahim.  On  trouvera,  sur  ces  travaux,  quelques  indications 
dans  les  pages  consacrées  plus  loin  aux  portes  de  la  mosquée1. 

Ils  avaient  donné  au  masjid  el  haram,  sinon  la  large  ordon¬ 
nance  que  Eon  trouve  dans  d’autres  monuments,  du  moins 
quelque  harmonie,  et  les  galeries  avaient  certainement  le 
charme  de  l'ornementation  qui  fait  la  joie  de  l’art  musulman. 
Malheureusement  ces  bâtiments,  comme  leurs  similaires,  étaient 
fragiles,  et  ils  ont  subi  des  reconstructions  et  des  réparations, 
qui,  si  l’on  en  juge  par  les  photographies  que  l’on  possède 
aujourd’hui,  ont  déshonoré  la  mosquée  sainte.  La  réfection  princi¬ 
pale  date  du  sultan  Sélim  en  979  (1571),  et  de  son  fils  Murad2. 

Trois  siècles  plus  tôt,  Ibn  Jobair  avait  donné  une  description 
de  la  mosquée  dont  il  semble  utile  de  reproduire  quelques  pas¬ 
sages. 

«  La  mosquée  sainte3  est  entourée  par  trois  galeries  suppor¬ 
tées  par  trois  rangées  de  colonnes  de  marbre,  de  façon  à  ne 
former  qu’une  galerie  unique.  Sa  longueur  est  de  quatre  cents 
coudées,  et  sa  largeur  de  trois  cents.  Sa  superficie  est  exacte¬ 
ment  de  quarante-huit  marja.  —  Ces  galeries  enferment  une 
vaste  cour  qui  était  fort  exiguë  à  l'époque  du  Prophète  et  qui 
ne  comprenait  point  la  qoubba  de  Zemzem.  En  face  de  l’angle 
syrien  de  la  Ka4ba  se  trouve  le  chapiteau  d’une  colonne  enfoncée 
en  terre  qui  marquait  la  limite  primitive  du  haram  et  qui  est  à 
vingt-quatre  pas  du  coin  syrien.  La  Ka‘ba  se  trouve  au  milieu  de 
cette  cour,  ses  quatre  côtés  tournés  respectivement  vers  l’est,  le 
sud,  l’ouest  et  le  nord.  —  Les  colonnes  de  marbre,  des  galeries, 
dont  j'ai  fait  moi-même  le  compte,  sont  au  nombre  de  quatre 
cent  soixante  et  onze,  si  l’on  néglige  le  portique  par  lequel  on 
pénètre  dans  la  «  maison  de  la  réunion»  dâr  en  nadiea.  Ajoutée 
au  haram  et  faisant  partie  de  la  galerie  qui  va  de  l’ouest  au  nord, 

1.  Voir  p.  151  s.  ci-d. 

2.  En  1 400,  une  partie  des  galeries  du  côté  de  l’annexe  de  Bâb  Ibrahim  avait 
été  consumée  par  un  incendie  qui  avait  pris  au  ribàt  de  Ramecht,  plus  tard  ribât 
du  nâzir  el  khàçç  :  une  réparation  rapide  et  peu  soignée  fut  faite  par  l’émir 
Baïsaq  ez  Zahiri  de  1401  à  1404  (latif  p.  203  et  204).  —  Voir  aussi  Batanouni 
p.  95  s.  et  sur  le  ribàt.  Fâsi  p.  109,  et  c.  d.  p.  146. 

3.  I.  Jobair  p.  90.  1.  6. 
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elle  fait  face  au  maqâm  Ibrahim  ainsi  qu’à  l'angle  iraqi.  Elle  a 
une  vaste  cour  où  Ton  pénètre  par  la  galerie. 

«  Tout  le  long  du  mur  de  cette  galerie,  sous  la  courbure  des 
arcades,  règne  une  ligne  de  bancs  où  s’asseyent  les  copistes,  les 
récita teurs  de  Coran  et  un  certain  nombre  de  tailleurs.  Le  haram 
renferme  des  groupes  formés  par  les  professeurs  et  les  gens  de 
science.  —  La  galerie  qui  fait  face  à  la  précédente,  c’est-à-dire 
celle  qui  va  du  sud  à  l’est,  a  aussi  des  bancs  semblables  sous  les 
arcades.  —  Les  deux  autres  galeries  ont  aussi  des  bancs,  mais 
sans  arcades.  —  Tous  ces  bâtiments  sont  en  ce  moment  en 
parfait  état. 

«  A  la  porte  d' Abraham,  il  y  a  une  autre  entrée  dans  la  galerie 
qui  va  de  l’ouest  au  sud,  où  se  trouve  aussi  un  portique  de  plâtre. 
Dans  un  écrit  du  jurisconsulte  et  traditionniste  Abou  Dja‘far 
‘Ali  el  Fanaki  de  Cordoue,  j’ai  trouvé  que  le  nombre  des  colonnes 
du  haram  est  de  quatre  cent  quatre-vingts  :  je  n’ai  point  compté 
en  effet  celles  qui  sont  hors  de  Bab  eç  Çafa. 

«  El  Mahdi  Mohammed  ben  Aboù  DjaTar  el  Mançour  le  calife 
abbasside  a  aussi  des  marques  imposantes  de  l’effort  qu’il  fît  pour 
agrandir  la  mosquée  sainte  et  pour  en  parer  les  constructions. 
Sur  le  côté  qui  va  de  l’ouest  au  nord,  j’ai  trouvé,  à  la  partie 
supérieure  du  mur  de  la  galerie,  une  inscription  ainsi  conçue  : 
«  L’esclave  d’Allah,  Mohammed  el  Mahdi  (qu’ Allah  le  garde  !)  a 
ordonné  d’agrandir  la  mosquée  sainte  pour  les  fidèles  qui  font  le 
pèlerinage  et  la  visite  à  la  Maison  d’Allah  ;  en  l’an  167  (783-4).  » 

«  A  la  partie  supérieure  des  galeries  du  haram  règne  une 
terrasse  qui  s’étend  sur  les  quatre  côtés  ;  elle  est  partout  surmon¬ 
tée  d’une  balustrade  formée  de  larges  créneaux  taillés  à  angles 
droits,  sur  chaque  face  desquels  il  y  a  trois  angles  qui  sont  comme 
d’autres  petits  créneaux  ;  l’angle  inférieur  rejoint  l’angle  voisin 
du  créneau  suivant.  Au  -dessous  des  points  de  jonction  de  chaque 
créneau,  il  y  a  un  trou  rond  d’un  empan  de  circonférence,  ouvert 
dans  le  mur,  que  l’air  traverse,  où  viennent  frapper  les  rayons  du 
soleil  ou  de  la  lune,  y  formant  comme  de  rondes  pleines  lunes. 
Cette  ordonnance  se  continue  sur  les  quatre  galeries  du  haram  de 
sorte  qu’il  semble  qu’on  ait  construit  d’une  seule  pièce  la  balus¬ 
trade,  puis  qu’on  y  ait  pratiqué  les  crénelages  et  les  corniches 
qui  lui  donnent  si  bel  aspect.  Au  milieu  de  chacune  des  quatre 
galeries  se  trouve  un  bandeau  de  plâtre  placé  en  travers  des 
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créneaux,  sculpté  à  jour,  d’une  longueur  de  trente  empans 
environ  ;  chaque  bandeau  fait  face  à  l’un  des  côtés  de  la  Ka‘ba 
Sainte,  et  domine  les  créneaux  comme  une  couronne1  ». 

«  La  façade  de  chacun  des  grands  côtés  offre  trente-six  arcs  de 
front;  et  les  petits  côtés  n’en  ont  que  vingt-quatre  chacun.  Ces 
arcs  sont  légèrement  pointus  et  soutenus  par  des  colonnes  en 
marbre  blanc  grisâtre  de  différentes  proportions,  mais  qui  en 
général  semblent  se  rapprocher  des  proportions  doriques.  — 
De  quatre  en  quatre  arceaux  s’élève,  au  lieu  d’une  colonne,  un 
pilastre  octogone,  en  pierres  de  taille,  de  presque  trois  pieds  de 

diamètre . Les  chapitaux  des  colonnes  qui  forment  les  quatre 

façades  de  la  cour  sont  très  beaux  quoiqu'ils  n’appartiennent  à 
aucun  des  cinq  ordres  d’architecture;  mais  les  chapiteaux  des 
colonnes  de  l'intérieur  des  galeries  sont  tous  d’ordre  corinthien 
ou  composite  ;  quelques-uns  même  sont  travaillés  avec  la  plus 
grande  délicatesse.  —  Les  bases  des  colonnes  sont  la  plupart 
attiques  ;  il  y  a  en  a  plusieurs  qui  ont  un  petit  piédestal  attique 
ou  surbaissé;  d’autres,  une  fausse  base  ;  et  quelques-unes,  par  le 
caprice  d’un  extravagant  architecte,  un  chapiteau  corinthien 

renversé . Ces  galeries  sont  pavées,  comme  les  chaussées  et 

les  murs  du  temple,  en  pierres  de  taille  de  roche  quartzeuse, 
mêlée  de  schorl  et  de  mica,  espèce  de  roche  qui  abonde  dans  le 
pays.  » 

Il  ne  me  paraît  pas  utile  de  donner  ici  une  description  des  gale¬ 
ries  telles  qu’elles  existent  aujourd'hui  :  ce  serait  répéter  seu¬ 
lement  des  récits  qui  sont  à  la  disposition  de  tous  :  Ali  bey, 
Bürckhard,  Burton,  Snouck,  Caïd  ben  Ghérif,  etc.  —  Je  me 
contenterai  d’indications  sur  quelques  points  insuffisamment 
précisés,  je  crois. 

Tout  d’abord  il  importe  de  donner  les  dimensions  exactes 
qu’un  professionnel,  Mohammed  Çadiq,  a  évaluées  en  mètres.  A 
l’intérieur  de  la  cour,  par  conséquent  en  ne  comprenant  pas  les 
galeries,  la  mosquée  mesure  164  mètres  sur  le  côté  nord  (dâr  an 
nadwâ )  ;  108  mètres  sur  le  côté  est  ( maslâ )  ;  166  mètres  sur  le  côté 
sud  (bâb  eç  Ça  fa),  et  109  mètres  sur  le  côté  ouest  (Bâb  Ibrahim)  ; 
en  conséquence,  dit  Batanouni,  la  surface  est  de  17.902  mètres 
carrés.  Ce  sont  à  peu  près  les  dimensions  de  la  cour  du  Louvre.  — 


1.  Ibn  Jobair,  p.  99.  1. 191. 
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Quant  à  l’étendue  des  galeries,  elle  ne  pourrait  être  fixée  que  par 
des  mesures  très  détaillées,  car  le  dessin  en  est  irrégulier.  Moham¬ 
med  Çadiq  ne  dit  pas  d’où  il  compte  les  deux  longueurs  suivantes, 
d’ailleurs  très  vraisemblables  :  de  l’ouest  à  l’est,  192  mètres;  du 
nord  au  sud,  132  mètres1. 

Les  galeries  sont  divisées  en  quatre  travées,  supportées  par 
trois  rangées  de  colonnes  ou  de  piliers.  El  Batanouni  dit  qu’il  y  a 
311  colonnes  et  244  piliers,  en  tout  555  soutiens  d’arcades.  Ibn 
Jobair  en  avait  compté  471,  nombre  qui,  par  une  variante  de 
lecture  toute  naturelle  de  l’écriture  arabe,  est  devenu  491  chez 
Ibn  Battouta.  Ali  bey  dit  environ  500,  et  Burton  qui  dit  en  avoir 
compté  554,  déclare  n’être  pas  sûr  de  son  calcul,  qui  concorde 
cependant  avec  celui  de  Batanouni.  Entre  l’évaluation  d’Ibn 
Jobair  et  celle  des  modernes,  sont  intervenus  les  agrandissements 
et  la  restauration  de  1626,  dont  on  a  parlé  plus  haut. 

Sur  ces  colonnes  et  piliers,  ainsi  que  sur  diverses  surfaces  des 
murs  des  galeries  subsistent  des  inscriptions,  dont  quelques- 
unes  ont  été  relevées  par  les  historiens  anciens  et  par  des 
modernes.  On  ne  peut  qu’indiquer  ici  l’importance  de  ces  docu¬ 
ments  et  l’intérêt  qu’il  y  aurait  à  retrouver  et  à  lire  celles  qui  sub¬ 
sistent  encore.  Une  indication  de  Batanouni  prouve  qu’il  y  aune 
riche  moisson  à  récolter  ;  il  signale  en  effet  de  nombreuses 
surfaces  écrites,  qui  ont  été  recouvertes  de  chaux  ;  Batanouni 
attribue  ce  barbouillage,  qui  interdit  la  lecture  de  ces  inscriptions, 
au  désir  que  les  princes  de  La  Mekke  ont  eu  de  faire  disparaître 
le  texte  des  restricts  califiens  qui  abolissaient  des  taxes  vexa- 
toires  pour  les  pèlerins.  Quand  les  souverains  ont  voulu  suppri¬ 
mer  des  documents,  ils  ont  fort  bien  su  les  faire  marteler  ;  il  est 
plus  naturel  de  croire  ici  à  un  acte  de  simple  ineptie,  dont  on  a 
de  nombreux  exemples  en  Occident  aux  xvne  et  xvmc  siècles, 
dans  les  églises  dites  gothiques2. 

Les  galeries  de  la  mosquée  sont  toujours  entourées  de  bâtiments 
sur  les  côtés  nord  et  ouest,  et  en  partie  sur  le  côté  est  où  s’élève 
l’ex-médersa  de  Qaïtbey.  Quelques-unes  de  ces  constructions  sont 
des  maisons  particulières  qui  ouvrent  sur  la  mosquée  des  portes 

1.  Les  premières  dimensions  sont  données  par  Moh.  Çadiq  sur  son  plan  (p.  52); 
Batanouni  les  a  reproduites  dans  son  texte  (p.  96)  ;  elles  concordent  assez  bien 
avec  les  dimensions  données  par  les  voyageurs  et  évaluées  d’après  d’autres 
mesures  :  I.  el  Faqih  p.  61  ;  Azraqi  p.  319,  etc. 

2.  Voir  Batanouni,  p.  97;  et  les  plans  de  Burckardt,  Ali  bey,  Snouck,  etc. 
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et  des  fenêtres,  qui  constituent  un  privilège  insigne,  car  elles 
permettent  non  seulement  de  se  rendre  aux  cérémonies  à  toute 
heure  du  jour  et  de  la  nuit  sans  se  mêler  à  la  foule,  mais  encore 
d’apercevoir  sans  cesse  le  temple  saint  et  de  faire  chez  soi  les 
prières  en  vue  de  la  qibla.  Elles  appartiennent  à  des  person¬ 
nages  considérables  de  La  Mekke  ou  à  des  princes  étrangers.  — 
Les  autres  sont  des  bâtiments  importants,  jadis  consacrés  à  des 
médrassas  ou  à  des  couvents,  dont  les  biens  de  main  morte  se  sont 
envolés  en  fumée  et  qui  ont  été  convertis  en  maisons  meublées 
pour  les  riches  pèlerins.  Quelques-uns  sont  des  magasins  aux 
mains  des  serviteurs  du  temple,  notamment  des  Zemzemis,  qui 
y  portent  l’eau  de  la  source  sacrée  avec  laquelle  des  pèlerins 
privilégiés  font  la  grande  et  la  petite  ablution1. 

Les  anciens  architectes  se  sont  préocupés  de  récoulement 
des  eaux  dans  la  mosquée,  et  particulièrement  des  eaux  de  pluie 
dont  l’action  est  d'autant  plus  destructive  qu  elle  est  rare  et 
brutale.  Il  ne  serait  intéressant  de  rapporter  ici  ce  qu’en  ont  dit 
les  historiens  que  si  l’on  pouvait  étudier  l’état  actuel.  —  Des 
latrines  et  des  installations  nécessaires  aux  ablutions  existent 
aujourd'hui  à  l’extérieur  de  la  mosquée2  et  utilisent  sans  doute 
les  anciennes  canalisations,  qu’il  faut  bien  se  décider  à  entre¬ 
tenir. 

Le  haram  ech  cherif  est  peuplé  de  pigeons  bleus,  dont  un 
auteur  évalue  le  nombre  àâ.OOO3,  et  qui  sont  les  habitants  privi¬ 
légiés  du  lieu  saint.  On  les  y  voit  partout,  soit  tournoyant 
gaiement  à  travers  la  cour  en  longs  vols  rapides,  soit  posés  isolé¬ 
ment  ou  par  bandes  sur  les  terrasses,  sur  les  fenêtres,  sur  les 
galeries,  sur  les  toits  des  annexes  de  la  Ka4bak  Vers  l’est  de  la 
mosquée,  ils  viennent  boire  au  bassin  qui  reste  pour  eux  cons¬ 
tamment  rempli  ;  de  ce  côté  aussi  se  trouve  le  magasin  où  l'on 
conserve  le  grain  que  leur  assure  le  revenu  des  biens  waqf.  Sous 
les  arcades  intérieures  des  B.  Chaïba  et  de  la  galerie  orientale,  des 
femmes  et  des  enfants  vendent  toujours,  assis  par  terre,  aux 
pèlerins,  pour  la  bénédiction  ( littabarruk )  de  petits  tas  d’orge  et 

1.  Batanouni  p.  100;  notam.  Burckhardt,  I.  207;  voir  p.  87  s.  c.  d. 

2.  Mohammed  Çadiq.  p.  57 

3.  Ali  bey  367. 

4.  Batanouni  146.  On  les  voit,  posés  sur  le  toit  de  Zemzem  dans  la  photographie 
si  intéressante  de  la  prière  qui  est  dans  Mohammed  Gadiq,  dans  Batanouni,  dans 
l’Encyclopédie  de  l’Islam,  etc. 
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de  mil,  destinés  aux  pigeons  sacrés1 2,  et  un  voyageur  prétend  que 
c’est  au  profit  du  chérit  que  se  pratique  ce  commerce.  A  la 
faveur  de  cette  coutume,  dit  un  autre  auteur,  les  prostituées  cir¬ 
culent  parmi  les  pèlerins  dans  le  haram  et  font  marché  avec  eux, 
ce  dont  il  s’indigne  ;  on  parlera  plus  loin  de  ces  présences  qui 
semblent  sacrilèges.  Un  écrivain  musulman  dit  que  le  grain  est 
surtout  vendu  par  les  malheureux  qui  fréquentent  la  galerie 
ouest  :  on  verra  ce  que  le  même  auteur  dit  des  habitants  de 
l’annexe  de  Bab  Ibrahim* . 

Les  Mekkois  prétendent  que  ces  pigeons  ne  souillent  jamais  la 
terrasse  de  la  Ka4ba3.  Ibn  Jobair,  dans  le  passage  cité  ci-dessous 
affirme  qu’ils  ne  s’y  posent  jamais,  et  Batanouni  dit  :  rarement 4. 
Cependant  un  historien  rapporte  qu’après  la  prise  de  La  Mekke 
sur  Ibn  ez  Zobaïr,  les  murs  de  la  Ka‘ba  étaient  si  ébranlés  qu’ils 
s’effritaient  sous  le  poids  des  pigeons.  Voici  le  texte  d’Ibn  Jobair5  : 

«  C’est  un  des  miracles  de  la  Maison  Sainte  que  dressée  au 
milieu  du  haram  comme  un  bastion  élevé  et  d’une  hauteur 
supérieure  à  tout  ce  qui  l’entoure,  elle  soit  respectée  des  pigeons 
du  haram,  qui  sont  pourtant  innombrables.  Cela  est  si  frappant 
que  c’est  passé  en  proverbe.  Il  ne  saurait  arriver  qu’un  pigeon 
-  descende  sur  la  terrasse  supérieure  ni  s’y  pose  dans  aucun  cas,  ni 
pour  aucune  cause.  On  voit  les  pigeons  s’assembler  sur  le  haram 
tout  entier;  mais  quand  ils  s’approchent  de  la  Kasba,  ils  s’en 
détournent  à  droite  ou  à  gauche.  Les  autres  oiseaux  font  de  même, 
et  j’ai  lu  dans  l'histoire  de  La  Mekke  que  les  seuls  oiseaux 
qui  viennent  se  poser  sur  la  Ka‘ba  sont  des  oiseaux  malades.  Ou 
ils  meurent  instantanément  ou  ils  sont  guéris6.  Louange  à  Celui 
qui  lui  a  donné  la  noblesse  et  la  sainteté  !  » 

Les  pigeons  bleus  du  haram  sont  protégés  par  des  interdic¬ 
tions  plus  strictes  que  celles  qui  défendent  les  autres  animaux  de 
ce  territoire.  Non  seulement  la  chasse  en  est  interdite  au  muhrim 
hors  même  du  territoire  sacré,  et  au  non  muhrim  dans  le  haram 

1.  Burckhardt  I.  203  :  Burton  II,  174.  Wawell  (p.  190)  dit  que  les  pigeons 
trouvent  si  bien  partout  leur  nourriture  qu’ils  dédaignent  souvent  celle  qu’on 
leur  jette. 

2.  Voir  p.  147  c.  d. 

3.  Wawell  paraît  croire  que  c’est  exact  (p.  190). 

4.  Batanouni  146. 

5.  Rihla  p.  99.  1.  4. 

6.  Cette  exception  relative  aux  pigeons  malades  est  aussi  dans  I.  Rosteh  p.  57, 
Ibn  el  Faqih  p.  19,  latif  p.  58  et  dans  Batanouni  p.  146. 
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mais  certains  auteurs,  surtout  les  Chiites,  la  réprouvent  pour  tous 
hors  duharam1.  Le  meurtre  d’un  pigeon  n’est  compensé  que  par 
le  sacrifice  d’un  mouton  ( chat ),  dont  la  chair  est  donnée  en 
aumône,  ou  par  un  jeûne  de  dix  jours2.  On  doit  une  victime  pour 
avoir  fait  quitter  le  haram  à  un  vol  de  pigeons,  même  s’ils 
reviennent  intacts;  s’il  en  manque,  on  doit  une  victime  par 
oiseau  absent1.  On  doit  faire  aumône  pour  avoir  arraché  une 
plume  à  un  pigeon;  il  est  punissable  de  retenir  prisonnier  un 
pigeon  ou  ses  petits1.  Il  ne  faut  point  déranger  les  œufs  d’un 
pigeon  en  y  mêlant  des  œufs  de  poule.  Casser  un  œuf,  suivant 
qu’il  est  couvé  ou  non,  entraîne  une  amende  de  un  dirhem  ou 
d’un  demi-dirhem,  qui  est,  je  pense,  employé  à  l’entretien  des 
pigeons  de  la  mosquée3. 

Les  auteurs  rapportent  des  exemples  intéressants  du  respect  que 
l’on  manifestait  pour  les  pigeons4 5.  Omar,  en  montrant  du  doigt 
un  pigeon  de  la  mosquée,  le  fait  envoler;  l’oiseau  va  se  poser  à 
El  Marwa  où  un  serpent  (?)  le  tue  :  Omar  donne  une  victime3.  Le 
fils  d’Omar  laissait  les  pigeons  se  poser  librement  sur  sa  monture, 
sur  ses  habits,  sur  ses  aliments.  Mais  Ibn  ‘Abbâs  pensait  que 
l’on  pouvait  les  en  écarter.  —  Çadaqa  ben  Yasir  fit  un  bassin 
pour  abreuver  les  pigeons  de  La  Mekke,  et  il  y  venait  verser  lui- 
même  de  l’eau.  —  Dans  la  maison  du  calife  oméyyade  Omar  ben 
‘Abd  el  ‘Aziz,  alors  gouverneur  de  La  Mekke,  El  Hassan  ben 
Abi  1  Hassan  prenait  du  blé  pour  les  pigeons  de  la  mosquée  ; 
Hicbam  lui  dit  :  «  Si  tu  nourrissais  un  pauvre,  cela  vaudrait 
mieux3  ».  —  Il  est  cependant  permis  d’acheter  des  tourterelles 
et  des  ramiers  à  La  Mekke  et  de  les  emporter  hors  du  haram , 
mais  non  de  les  manger3. 

La  tradition  musulmane  a  dû  chercher  une  explication  au  culte 
des  pigeons  à  La  Mekke,  et  elle  n’a  pas  trouvé,  parmi  diverses 
légendes,  à  le  rattacher  au  souvenir  d’Abraham.  —  Ils  tirent 
leur  origine  du  pigeon  que  Noé  dans  l’arche  envoya  explorer  la 
terre  et  qui  se  posa  sur  la  Ka‘ba6.  —  Ils  descendent  du  couple 

1.  Querry  p.  3ü8. 

2.  Azraqi.  371  ;  Khirchi  sur  Khelil.  II.  277. 

3.  Azraqi,  371,  372  et  375. 

4.  On  disait  d’un  homme  en  parfaite  sécurité  :  mieux  garanti  que  les  pigeons 
de  La  Mekke  (latif  p.  51). 

5.  Querry,  297. 

6.  Sirat  halabiya,  II.  41. 
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qui  fit  son  nid  à  l’entrée  de  la  caverne  où  Mohammed  et  Abou 
Bekr  s’étaient  réfugiés  en  quittant  La  Mekke;  les  Coréiehites  qui 
les  poursuivaient  crurent,  à  la  vue  des  pigeons,  que  la  cachette 
était  vide.  —  D’autres  leur  donnent  pour  ancêtres  les  hamâm  el 
yamâm  et  l’expédition  d’Abraha  ;  ils  descendent  des  habâbil  qui 
ont  jeté  des  pierres  sur  ses  compagnons1.  —  Ils  sont  sacrés, 
parce  qu’ils  ont  fait  de  l’ombre  au  Prophète,  au  moment  de  la 
conquête  de  La  Mekke2.  Les  Chiites  les  rattachent  au  pigeon 
qui  vint  annoncer  à  Médine  la  mort  d’Hosséin  ;  les  pigeons  et  les 
tourterelles  répètent  d’ailleurs,  en  même  temps  que  le  nom 
d’Allah,  des  lamentations  sur  la  mort  d’Hosséin,  et  cette  croyance, 
répandue  en  Orient,  est  peut-être  populaire  au  Maghreb  par  sur¬ 
vivance  fatimite. 

Un  auteur  musulman  moderne3,  après  avoir  rapporté  qu'il  existe 
au  pied  du  mont  Abou  Qobaïs  un  puits,  dit  «  puits  des  pigeons  », 
où,  depuis  un  temps  immémorial,  ces  oiseaux  ont  coutume  de 
venir  boire,  montre  qu'il  n’accepte  nullement  les  légendes  musul¬ 
manes  sur  l’origine  des  pigeons  sacrés  ;  et  après  avoir  rappelé, 
d'après  des  Encyclopédies  françaises  -d'ailleurs,  le  rôle  que  le 
pigeon  joue  dans  d’autres  religions,  notamment  dans  le  Christia¬ 
nisme,  il  va  jusqu’à  les  rattacher  au  culte  d’Astarté  :  la  colombe 
était  l’oiseau  de  la  déesse  de  Byblos,  et  il  est  difficile  de  ne  point 
rapprocher  ici  le  culte  mekkois  et  les  cultes  syriens4.  Il  y  avait  à 
la  Kacba,  quand  le  Prophète  s’empara  de  La  Mekke,  une  colombe 
en  bois  ( hamâma  min  lidàn ),  qu’il  fit  jeter  dehors;  il  paraît  dif¬ 
ficile  de  dire  si  elle  venait  du  Christianisme  ou  de  la  Grande 
Déesse5.  —  Quoi  qu’il  en  soit,  toute  la  Méditerranée  a  connu  le 
culte  des  colombes  de  Byblos,  et  si  jamais  l’on  voit  s’envoler 
sans  retour  les  pigeons  de  la  mosquée  de  Bajazet  et  ceux  de 
l'église  de  Saint-Marc,  les  colombes  de  la  déesse  du  mont  Eryx 
vivront  aussi  longtemps  que  la  langue  française,  dans  une  page 
de  Salammbô. 

1.  Batanouni  146;  Sirat  halabiya  IL  40. 

2.  Sirat  hal.  IL  4L 

3.  Batanouni  ibid. 

4.  Rob.  Smith,  kinship  p.  196  et  210  ;  Gsell  Hist.  af.  IV.  348  et  357. 

5.  Azraqi  p.  113. 


VI.  —  Les  Portes  du  Masjid  el  Haram. 


Les  galeries  communiquent  avec  l’extérieur  par  des  portes 
dont  le  nombre  et  l’architecture  ont  varié  à  diverses  époques1 . 

Il  a  semblé  utile  de  réunir  ici  les  renseignements  fournis  par 
les  auteurs  depuis  Azraqi  jusqu’à  Batanouni,  d’indiquer  les  noms 
qu’elles  ont  successivement  portés  et  d’essayer  de  tracer  briève¬ 
ment  leur  histoire.  Ces  changements  de  dénomination  ont  causé 
quelque  confusion  dans  les  descriptions  des  auteurs  arabes  eux- 
mêmes.  Ibn  Jobair,  si  précis  d’ordinaire,  s’y  trouve  un  peu  perdu. 
Le  nombre  même  de  ces  ouvertures  a  varié  :  Ibn  Jobair,  Ibn 
Zhohaira,  Alibey,  Burckhardt  et  Burton  en  comptent  dix-neuf;  le 
scribe  d’Ibn  Battouta,  bien  qu’il  copie  Ibn  Jobair,  en  oublie  uneet 
donne  le  chiffre  de  dix-huit,  qui  est  celui  du  panneau  du  Louvre; 
Azraqi,  copié  par  Ibn  Rosteh,  en  énumère  vingt-trois  qui  se 
réduisent  à  vingt-deux  dans  la  description  de  Batanouni. 

Tous  les  auteurs  et  les  deux  panneauxdu  Louvre  ont  sept  mina¬ 
rets,  sauf  Ibn  Battouta  qui  en  compte  cinq  et  Batanouni  six;  les 
photographies  montrent  qu’ils  sont  style  des  colonnes  avec 
balcons  circulaires,  qui  est  à  la  mode  dans  l’Orient  musulman 

moderne  et  s’v  est  fort  abâtardi. 

*/ 

A  l’angle  nord-est  du  haram ,  qui  domine  la  grande  voie  où 
se  fait  la  course  rituelle  entre  Eç  Gafa  et  El  Marwa,  se  dresse 
un  grand  minaret,  dit  du  sultan  Qaïtbey,  au  pied  duquel  s'ouvre 


1.  Sur  les  portes  du  Masjid,  voici  les  principaux  textes  auxquels  il  va  être  fait 
allusion  :  Ibn  Jobair  p.  105;  IbnBattouta  I.  321  ;  latif  p.  217  s.;  Burckhardt I.  204; 
Burton  I.  315;  Ali  bey  II.  371  ;  Mohammed  Çadiq  52;  Batanouni  97.  Ces  quatre 
derniers  auteurs  ont  des  plans  de  la  mosquée.  Le  musée  du  Louvre  possède  deux 
panneaux  en  faïence  qui  représentent  le  masjid  el  haram  ;  on  en  trouvera  la  des¬ 
cription  dans  Syria.  J’ai  pu  les  étudier  à  loisir,  avant  et  après  leur  transfert 
dans  les  nouvelles  salles  d’art  musulman,  et  obtenir,  grâce  à  l’amicale  obligeance 
de  M.  Migèon,  la  photographie  du  panneau  I,  qui  est  un  document  très  inté¬ 
ressant  et  qui  a  été  reproduit  en  tête  de  ce  volume;  en  général,  il  figure  le 
nombre  de  travées  des  portes  en  concordance  parfaite  avec  les  documents  écrits. 
Je  dois  à  mon  ami  M.  Gaston  Wiet  la  photographie  d'un  carreau  du  Musée  du 
Caire,  qui  a  été  aussi  utilisée.  —  Voir  Nass.  Iihosrau  addenda  I  c.  d. 
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l’une  des  portes  les  plus  célèbres  (Qaitbey  mamelouk  1468-1496} 
de  la  mosquée,  la  Porte  du  salut,  bâb  es  salâm. 

C’est  par  là  que  les  fidèles,  pour  se  conformer  à  l’imitation  du 
Prophète,  pénètrent  dans  la  mosquée  pour  accomplir,  en  arrivant 
à  La  Mekke,  les  tournées  rituelles  autour  de  la  Kacba‘.  Ils  suivent 
à  travers  la  vaste  cour,  l’une  des  six  allées  pavées  de  quartz  qui 
rayonnent  du  sanctuaire,  et  viennent  passer  sous  une  arcade 
voisine  du  puits  de  Zemzem  et  dite  Porte  des  Benou  Chaïha.  Là 
se  trouvait  jadis  l’enceinte  du  temple,  par  exemple  à  Pépoque  du 
Prophète  où  Zemzem  n’y  était  pas  encore  compris.  Les  Benou 
Chaiba  ben  Othman  ont  conservé2  la  garde  de  la  Ka‘ba;  leur 
porte  s’appelait  aussi  Bâb  i  Abd  Chams  ben  Abd  alManaf  du  nom 
de  leur  ancêtre,  et  ces  deux  appellations  ont  été  conservées  pour 
Bâb  as  Salâm  actuelle.  En  1183,  Ibn  Jobair  l’appelle  Bâb  Béni 
Chaïba ,  et  dit  que  c’est  l’ancienne  Bab  e Abd  Chams ,  par  laquelle 
entraient  les  califes;  ce  sont  les  deux  noms  que  connaît  al  Azraqi 
et  après  lui  Ibn  Rosteh.  Ces  auteurs  signalent  ses  trois  ouver¬ 
tures  séparées  par  deux  colonnes,  qui  existent  encore3.  Ces  tra¬ 
vées,  de  dix  coudées  de  haut,  étaient  recouvertes  de  mosaïque,  et 
au-dessus,  à  dix-sept  coudées  de  distance  et  par  conséquent  à 
vingt-sept  du  sol,  s’ouvrait  une  lucarne  ornée  de  bois  de  sâj 
sculpté  avec  des  ornements  dorés,  et  large  de  trois  coudées  et 
douze  pouces.  L’ouverture  totale  de  la  porte  était  de  vingt-quatre- 
coudées  entre  les  deux  parois  recouvertes  de  marbre  blanc  et 
rouge.  On  descendait  par  quatre  marches  dans  la  cour  de  la  mos¬ 
quée.  Selon  Burckhardt,  c’est  cette  partie  intérieure  de  Bâb  as 
Salâm  qui  seule  porte  le  nom  de  Bâb  Béni  Chaïba \ 

Suivant  la  croyance  populaire  le  pavage  du  portique  de  la 
porte  des  B.  Chaïba,  et  celui  de  l’entrée  elle-même  était  com¬ 
posé  d’anciennes  pierres  idoles,  d’ançâb.  El  Azraq  auprès  duquel 
on  s’informait  de  la  réalité  de  cette  croyance,  répondit,  en  riant 
que  c’étaient  des  pierres  non  utilisées  pour  la  construction  du 


L  Je  pense  que  c’est  d’elle  que  Wawell  (p.  165)  dit  qu’elle  ouvre  sur  un  petit 
souq  des  libraires. 

2.  Voir  p.  62  s  ,  c.  d. 

3.  Les  trois  ouvertures  sont  figurées  sur  le  carreau  I  du  Louvre. 

4.  Gharaf  ed  din  Iqbâl  ech  Charâbi  fonde  en  631  (1234)  à  droite  de  Bâb  es 
Salâm  une  madrassa  avec  une  bibliothèque  qui  fut  bientôt  dispersée.  Au 
temps  de  Qotb  ed  din  (p.  177),  le  bâtiment  est  un  ribât  et  on  a  reconstitué  la 
bibliothèque.  —  Fâsi  (p.  77),  situe  la  porte  entre  Ribât  ech  Charâfi  et  Ribâl  es 
sadra  :  voir  c.  d.  p.  134. 
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bassin  édifié  par  el  Qasari  et  appelé  Birkat  al  Bardiy ,  à  l’extré¬ 
mité  de  l’aqueduc  (bi  fumi  ththoqbat)  et  au  pied  du  Thabir;  elles 
restèrent  dans  un  coin  de  la  mosquée  jusqu’à  l’époque  où  El  Mahdi 
y  fit  exécuter  de  grands  travaux1. 

Sous  le  califat  d’El  Mahdi,  il  y  avait  à  côté  de  la  grande  porte 
des  Banou  Chaïba,  aujourd’hui  Bâb  es  Salâm,  une  petite  porte  à 
une  arche  qui  s'ouvrait  dans  la  maison  de  Chaïba  ben  'Othmân 
et  par  laquelle,  sans  doute,  ce  personnage  pénétrait  dans  la 
mosquée2.  Sur  le  côté  nord-ouest  des  galeries,  il  existe  encore 
aujourd’hui  plusieurs  de  ces  passages  particuliers,  qui  furent  jadis 
beaucoup  plus  nombreux.  On  en  noterait  aussi  des  exemples 
dans  la  mosquée  sainte  de  Médine. 

Mais  si  la  petite  porte  de  Chaïba  ben  Othmân  est  une  ouverture 
particulière  et  privée,  la  grande  porte  des  Banou  Chaïba,  toute 
publique  qu’elle  soit  devenue  dans  la  suite  des  temps,  avait  jadis 
un  caractère  tribal,  dont  il  importe  de  fixer  la  valeur.  Tous  les 
textes  répètent  que  chacune  des  faces  de  la  Ka‘ba  était  en  relation 
directe  avec  chacun  des  quatre  groupements  coréichites3.  Quand 
les  Coréichites  reconstruisent  la  Ka‘ba  pendant  la  jeunesse  du 
Prophète,  chaque  groupe  en  construit  un  côté,  et  il  n’y  a  dés¬ 
union  que  quand  il  s’agit  de  poser  la  pierre  angulaire,  la  pierre 
noire. Ces  côtés  correspondaient  aux  emplacements  occupés  par 
eux  autour  du.  masjid  el  haram ,  et  ils  leur  servaient  de  qibla. 
Suivant  la  tradition,  le  grand  ancêtre  Qoçay  ordonne  aux  Coréi¬ 
chites  d’installer  leurs  tentes  dans  le  haram  et  de  les  diriger  vers 
la  Ka‘ba,  et  pour  pénétrer  dans  le  sanctuaire,  «  chaque  groupe 
(batn)  avait  sa  porte,  et  son  nom  lui  est  resté  :  Banou  Chaïba, 
Banou  Sahm,  Banou  Makhzum,  Banou  Jumah4  ».  Ces  tentes 
devinrent  des  maisons  et  formèrent  des  quartiers  de  La  Mekke  ;  on 
retrouvera  ci-dessous  les  noms  de  leurs  portes.  On  verra  notam¬ 
ment  qu’El  Mahdi  détruisit  les  maisons  des  Banou  Mâkhzoum 
pour  remanier  le  cours  du  wâdi. 

En  suivant,  vers  eç  Çafa,  la  grande  voie  du  sa4?/,  on  passe 
tout  d’abord,  si  l’on  s’en  rapporte  au  plan  de  Batanouni,  devant 
une  fausse  porte  surmontée  d'un  minaret;  l’une  et  l’autre  sont 

4.  Azraqi  1.  c.  p.  316. 

2.  Azraqi  1.  c.  p.  315. 

3.  Voir  p.  35  c.  d. 

4.  Sirat  Halabiya.  I.  13. 
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ignorés  de  son  texte.  Il  ne  paraît  pas  impossible  de  reconstituer 
l’histoire  de  cette  petite  porte  et  en  même  temps  celle  des  bâti¬ 
ments  voisins.  Les  anciennes  traditions 'signalent  en  cet  endroit 
la  maison  de  Jobair  ben  Mutfim  accolée  au  masjid  el  haran\  entre 
eç  Çafa  et  el  Marwa  ;  elle  fut  achetée  et  démolie  par  El  Mahdi, 
quand  il  agrandit  la  mosquée.  Sous  Er  Rachid,  c’était  un  espace 
libre  ( rahha )  qui  fut  donné  en  fief  à  Ja‘far  ben  Yahya  le  Barmé- 
kide  ;  celui-ci  commença  la  construction  d’une  maison  qui  fut 
confisquée  avec  les  autres  biens  de  sa  famille.  Cette  maison  fut 
reprise  par  Hammâd  el  Barbari  qui  y  fit  édifier  une  habitation 
pour  Er  Rachid  ;  elle  était  ornée  à  l’extérieur  de  marbre  et  de 
mosaïque,  et  à  l’intérieur  de  glaces  (?)  (qawarir)  et  d'émail  (mina) 
jaune  et  rouge  b 

C’est  évidemment  dans  ce  palais  que  donnait  entrée  la  seconde 
porte,  signalée  par  Azraqi,  qui  l'appelle  bah  dâr  al  qawarir , 
«  ouverture  (tâq)  de  dix  coudées  de  haut  sur  sept  de  large  qui 
s’ouvre  sur  l’espace  libre  (rahha)  qui  est  l’emplacement  de  la 
maison  des  glaces,  dàr  al  qawarir 2.  Puis  la  maison  passade  main 
en  main,  jusqu’à  se  transformer  en  deux  couvents  accolés  l’un 
à  l’autre,  le  rihat  al  Marâqhi  et  le  ribàt  du  lotus  (as  sidra)3. 
C’est  cet  état  des  lieux  que  connut  Ibn  Jobaïr  qui  signale  un 
«  petit  guichet  de  porte  appelé  «  porte  du  couvent  »,  Bâh  ar 
rahha ;  parce  qu’on  pénétrait  par  là  dans  le  rihat  des  Soufisb 

En  883  (1478-9),  le  sultan  Qaïtbey  l’acquit  par  échange  et  y 
construisit  un  rihat  et  une  madrassa.  Il  constitua  à  leur  profit  des 
biens  de  mainmorte  ( awqâf ),  composés  de  voûtes  ( musaqqafât )  à 
La  Mekke  et  de  bien-fonds  en  Egypte  ( iqtâeat ).  Du  temps  de 
Qotb  ed  din  (1577),  les  édifices  existent  encore,  mais  les  awqâf 
ont  été  ruinés  par  les  dilapidations  de  «  mains  récentes  »,  dont 
l’auteur  ne  précise  pas  la  qualité,  se  contentant  d’invoquer  le 
secours  d’Allah  contre  ce  triste  état  des  choses.  —  Au  xvie  siècle, 
la  madrassa  qui  était  située  en  bordure  de  Bâb  en  Nabi,  avait 

4.  Azraqi,  p.  313  et  482. 

2.  Qarùra,  plur.  qawârir,  est  «  bouteille  de  verre  »,  ainsi  nommée  parce  qu’on 
y  conserve  le  vin  ( qarra )  !  Un  hadith  emploie  ce  mot  pour  désigner  les  femmes, 
fragiles  comme  le  verre  ( Lisân  IV.  397).  —  Qaivarir  est  une  «  forteresse  des 
Zobéïd  au  Yémen  »,  in  Yaqût  IV.  197,  et  un  personnage  à  l’ethnique  el  Qawâriri 
dans  un  hadith  de  Moslem  Naw.  (III.  215). 

3.  Azraqi,  p.  324;  Qotb  ed  din,  p.  400  ;  I.  Rosteh,  p.  48;  Fasi  p.  4  08. 

4.  La  rahha  est  une  sorte  de  cour  où  les  caravanes  campent  avec  leurs  cha¬ 
meaux  et  défont  leurs  charges  (voir  Dozy,  suppl.). 


BÂB  EL  ‘ABBÂS 


135 


été  transformée  en  une  hôtellerie  ( dâr  ed  diyâfa )  où  logeait 
l’émir  du  pèlerinage  égyptien.  Elle  est  habitée  aujourd’hui  par 
les  chorfa  Doui  Rhâlib,  mais  les  deux  mahmal  égyptien  et  syrien 
ont  conservé  la  coutume  de  camper  dans  l’intérieur  du  haram , 
non  loin  du  mur  attenant  à  l'ancienne  madrassa  de  Qaitbey  L 

Au-dessus  de  ce  bâtiment  et  de  la  porte  s’élève  un  minaret, 
auquel  Batanouni  donne  le  nom  du  sultan  Qaïtbey  et  qui  est  sans 
doute  celui  que  Burckhardt  appelle  minaret  de  la  madrassa  de 
Kaïl.  Ce  minaret  est  en  réalité  extérieur  à  la  mosquée,  ajnsi  que 
le  montrent  bien  les  plans  de  Snouck,  de  M.  Çadiq  et  de  Bata¬ 
nouni,  et  la  petite  porte  qui  est  le  souvenir  de  Bâb  Dâr  al  Qawârir 
donne  accès  au  pied  du  minaret  et  non  dans  la  mosquée.  C’est  ce 
que  confirme  d’ailleurs  la  photographie  de  Mohammed  Çadiq, 
(p.  47),  où  sur  la  droite  le  minaret  de  la  madrassa  de  Qaïtbey 
pointe  derrière  les  hautes  maisons  des  Chorfas  Doui  Rhâlib. 

La  porte  du  Prophète,  Bâb  an  Nabi,  était  la  porte  familière  de 
Mohammed,  sortant  de  la  maison  de  Khadidja;  il  semble  qu  elle 
ait  été  élargie  :  al  Azraqi  lui  donne  une  travée  de  dix  coudées  sur 
sept,  comme  la  petite  porte  précédente,  et  ajoute  qu’on  y  monte 
du  mas‘a  par  cinq  marches.  Batanouni  dit  deux  ouvertures1 2.  La 
maison  de  Khadidja  située  dans  l’ancienne  rue  des  Parfumeurs, 
Zuqâq  al  ‘  Attârin,  est  aujourd'hui  un  lieu  de  pèlerinage  fréquenté 
sous  le  nom  d'oratoire  ( Masjid )  de  Khadidja. 

C’est  Bâb  el  Haririyin ,  la  porte  des  marchands  de  soie,  car, 
dit  Qotb  ed  din,  «  la  soie  se  vend  en  dehors  de  cette  porte  ».  Le 
même  auteur  ajoute  qu'on  l’appelle  aussi  porte  de  la  cage, 
«  parce  que  les  orfèvres  mettent  les  bijoux  en  vente  près  de  cette 
porte  dans  des  cages  ».  Ce  sont  sans  doute  ces  cages  que  l’on 
voit  sur  la  photographie  d’eç  Çafa  donnée  par  El  Batanouni.  — 
Qotb  ed  din  proteste  contre  la  coutume  qui  fait  entrer  les  cor¬ 
tèges  funèbres  par  la  porte  d’El  ‘Abbas  ;  il  estime  qu’ils  trouve¬ 
raient  une  bénédiction  plus  efficace  à  passer  par  Bâb  al  Harîriyin, 
sanctifiée  par  la  fréquentation  du  Prophète,  mais  la  coutume  est 


1.  Qotb  ed  din,  p.  211;  Batanouni,  p.  96;  latif  p.  265. 

Le  carreau  1  du  Louvre  figure  entre  Bâb  es  Salâm  et  Bâb  en  Nabi,  à  l’extérieur 
de  la  mosquée,  un  bâtiment  élevé,  avec  de  larges  fenêtres,  que  dépasse  la  sil¬ 
houette  d’un  haut  minaret,  qui  lui  aussi  est  nettement  extérieur  à  la  mosquée. 
Légende:  «  Madrassa  de  Qaïtbey  ».  Le  carreau  daterait  donc  du  xvi9  siècle,  ou 
reproduirait  une  situation  ancienne. 

2.  Ges  deux  ouvertures  sont  marquées  sur  le  carreau  1  du  Louvre. 
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ancienne  et  Makhzumi  l'appelle  Bâb  el  Janâïz ,  «  la  porte  des 
convois  funèbres1.  » 

Au  seizième  siècle  s’élevait  dans  la  partie  de  la  mosquée  fai¬ 
sant  suite  à  la  madrassa  du  sultan  Qaïtbey  et  proche  de  la  Porte 
du  Prophète,  une  autre  madrassa,  dite  al  Afdhaliya,  «  qui  faisait 
partie  des  waqf  de  Ibn  ‘Ibâd  Allah  ».  Cette  médrassa  communi¬ 
quait  avec  la  mosquée  par  une  porte,  que  Qotb  ed  din  considère 
comme  un  démembrement  de  Bâb  en  Nabi2. 

La  porte  d'El  ‘  Ahbâs ,  construite  par  el  Mahdi,  large  de  trois 
baies,  hautes  de  treize  coudées,  sur  une  largeur  totale  de  vingt-et- 
une,  était  surmontée,  comme  Bâb  es  Salâm,  d’une  lucarne  en 
bois  doré;  «  ses  parois  étaient  recouvertes  de  marbre  blanc,  rouge 
et  vert,  et  de  marbre  gravé  à  l’eau  d’or  ».  On  y  montait  par  sept 
marches3. 

Elle  devait  son  nom  au  voisinage  de  la  maison  d’El  ‘Abbas 
ben  ‘Abd  el  Mottalib,  oncle  du  Prophète.  Quand  Y  émir  el  hajj , 
Ibn  ez  Zaman,  voulut  en  866 4  (1471)  la  démolir,  les  '(  lettrés  » 
[fuqahâ)  s’assemblèrent  sous  la  présidence  ducâdi  et  protestèrent 
vivement  contre  tout  projet  de  reconstruction;  mais  fort  de 
l’approbation  du  sultan  Qaïtbey,  l^émir  fit  commencer  les  fonda¬ 
tions  à  la  lumière  des  torches,  et  l’on  construisit  un  couvent 
( ribàt ),  une  maison  et  un  bâtiment  pour  les  ablutions  ( midhat ), 
qui  avait  une  porte  sur  souq  el  laïl.  A  côté  de  cet  édifice,  se  trou¬ 
vait  une  cuisine  où  l’on  faisait  de  la  dachichâ 5  pour  la  distribuer 
aux  pauvres.  Des  maisons  à  La  Mekke  et  des  cultures  en  Egypte, 
constituées  en  waqf ,  assuraient  la  durée  de  cette  pieuse  fonda¬ 
tion  ;  mais  elles  subirent  le  sort  commun  aux  habous,  et  la  cui¬ 
sine  des  pauvres  disparut  du  temps  de  Qotb  ed  din  qui  vit  vendre 
la  maison  et  les  chaudrons6. 


1.  Qotb  ed  din,  p.  211.  —  Azraqi  p.  316  et  324;  latif  p.  217. 

2.  Qotb  ed  din,  p.  211. 

3.  Le  carreau  1  du  Louvre  figure  trois  ouvertures  pour  Bâb  ‘Abbâs  et  une 
surélévation  des  galeries  en  cet  endroit,  avec  deux  larges  lucarnes  au  premier 
étage.  La  terrasse  est  surmontée  de  trois  pylônes  en  bois  terminés  par  des  épis. 

4.  Le  texte  dit  836,  qui  n’est  plus  du  règne  de  Qaïtbey. 

5.  La  dachîcha  est  une  sorte  de  brouet  ou  de  soupe  épaisse  composée  de  fro¬ 
ment  grillé  et  concassé  cuit  dans  l’eau.  Elle  a  donné  son  nom  au  tribut  que  les 
souverains  musulmans,  ceux  de  l’Egypte  notamment,  envoient  aux  villes  saintes 
pour  subvenir  à  l’entretien  des  couvents  et  à  la  subsistance  des  pauvres.  On  trou¬ 
vera  plus  loin  quelques  renseignements  sur  ces  cadeaux  qui  s’élèvent  à  une 
somme  importante. 

6.  Qotb  ed  din,  p.  104  et  106. 
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Je  ne  sais  d'où  vient  (donné  par  Burckhardt),  à  cette  porte 
l’ancien  nom  de  Bâb  Sertakat.  —  J’ignore  aussi  pourquoi  s’est 
établi  l’usage  de  faire  passer  par  elle  les  cortèges  funèbres  à  leur 
entrée  dans  la  mosquée  et  de  le%  faire  sortir  par  Bâb  es  Salâm1: 
o’est  de  là  que  la  porte  d’el  ‘Abbas  prit  le  nom  de  Bâb  al  Janâiz2. 
Elle  le  portait,  en  862  (1458),  quand  elle  fut  réparée  par  l’émir  Ibn 
Muqbil,  et  par  Barsbay. 

C’est  près  de  cette  porte,  sur  le  mur  extérieur  de  la  mosquée 
que  s’élève  la  borne  qui  marque  l’extrémité  du  masa1 ,  c’est-à-dire 
de  la  partie  de  l’ancien  fond  du  torrent  que  le  fidèle  doit  traver¬ 
ser  à  une  allure  rapide  dans  la  course  entre  eç  Çafâ  et  el  Marwa. 

La  porte  d'Ali  s’ouvre,  en  trois  arcades,  près  de  l'angle  sud- 
est  de  la  mosquée,  que  domine  le  grand  minaret  de  Bâb  ‘Ali3. 
El  Azraqi,  qui  l’appelle  Bâb  Souq  el  Laïl ,  du  nom  du  quartier 
marchand  qui  est  resté  vivant  jusqu’à  l’époque  actuelle  à  l’est 
de  la  mosquée,  la  décrit  en  termes  à  peu  près  identiques  à  ceux 
qui  lui  ont  servi  pour  Bâb  en  Nabi  et  pour  Bâb  es  Salâm.  Prati¬ 
quées  toutes  trois  dans  les  galeries  reconstruites  avec  quelque 

1.  La  doctrine  n’accepte  point  sans  controverse  l'admission  des  cortèges 
funèbres  dans  les  mosquées.  En  ce  qui  concerne  le  masjid  el  haram,  il  résulte 
des  indications  d’El  Azraqi  (p.  331)  et  de  Qotb  ed  din  (p.  208)  que  la  coutume 
a  varié.  Jadis  on  faisait  entrer  les  cortèges  dans  la  mosquée  et  on  y  faisait 
la  prière  des  funérailles.  —  Du  temps  d’Azraqi,  elle  était  prononcée  à  l’une 
des  trois  portes  principales  de  l’est,  Bâb  el  ‘Abbâs,  Bâb  B.  ‘Abd  Chams  et 
Bâb  eç  Çafa,  où  un  emplacement  spécial  était  réservé  à  cet  effet:  pour  la  der¬ 
nière,  Azraqi  cite  l'exemple  précis  des  funérailles  de  Sofîan  ben  ‘Oyaïna.  —  A 
l’époque  de  Qotb  ed  din,  les  cortèges  funèbres  pénétraient  dans  le  haram  ech 
charif,  jusqu’à  la  Ka‘ba.  —  Enfin  Burckhardt  considère  ce  rite  comme  une 
ancienne  coutume  disparue.  —  A  Médine,  il  semble  que  l’on  continue  à  faire 
entrer  les  morts  jusqu’au  tombeau  du  Prophète  et  que  la  prière  des  funérailles 
soit  dite  dans  la  rûdha.  Voir  W.  et  G.  Marçais.  Tlemcen  p.  47  note  6. 

La  coutume  est  sanctionnée  par  l’approbation  d’Ecli  Chaféi,  de  Malek  et  d’Ibn 
Hanbal,  mais  réprouvée  par  Abou  Hanifa.  Qotb  ed  din,  qui  est  hanéfite  et  qui 
expose  sincèrement  l’état  de  la  question,  est  profondément  troublé  par  le  conflit 
qui  existe  entre  la  coutume  des  lieux  saints  de  l’Islam  et  la  doctrine  de  son  imâm. 
Il  a  donc  compulsé  les  auteurs  hanéfites  et  il  a  découvert  des  passages  d’Abou 
Youssef,  de  Mohammed  et  de  Zufar  qui  invoquent  un  texte  où  Abou  Hanifa 
aurait  accepté  la  coutume.  Un  hanéfite  ne  saurait  donc  pécher  en  la  suivant. 
Selon  lEt  Muhit  el  Burhani,  ouvrage  de  droit  du  xii*  siècle  (Broclc.  I.  375),  Abou 
Hanifa  ne  l’a  déclarée  mauvaise  (makrûh)  que  dans  le  cas  où  le  corps  est  pré¬ 
senté  à  une  mosquée  cathédrale  ijâmi')  ou  à  une  mosquée  tribale. —  Suivant  Abou 
Youssef,  l’imâm  aurait  eu  deux  doctrines:  l’une  est  conforme  à  celle  d’Ech  Cha¬ 
féi,  donc  permet;  l’autre  admet  que  la  prière  des  funérailles  soit  prononcée, 
l’imâm  et  les  assistants  étant  entrés  dans  le  ùaram  ech  cherif,  mais  le  cadavre 
restant  à  l’extérieur.  (Qotb  ed  din  p.  209  et  210). 

2.  Qotb  ed  din,  p.  211.  —  Sur  sûq  el  lail,  Fâsi  p.  113. 

3.  Le  carreau  1  du  Louvre  représente  les  trois  ouvertures  et  le  minaret 
d’angle. 
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méthode  par  les  architectes  du  calife  abbasside  El  Mahdi,  elles 
furent  de  même  style  et  ne  peuvent  qu’avoir  été  gâtées  par  les 
restaurations  ultérieures.  Sept  marches  y  montaient  du  masâ ‘,  au 
temps  d’El  Azraqi. 

Bâb  ‘ Ali  est,  selon  Burton  et  Batanouni,  l’ancienne  Bâb  B. 
Hachera  ;  cette  assimilation  paraît  exacte,  bien  qu’^zraqi  dise 
formellement  que  Bâb  B.  Hachem  est  Bâb  el  ‘ Abbâs l.  Mais 
ailleurs2,  dans  une  énumération  où  la  répétition  des  mêmes  mots 
invite  aux  erreurs  de  copiste,  il  cite  Bâb  B.  Hachem  après  Bâb 
el  1  Abbâs.  Dans  d'autres  passages,  il  indique  que  dans  la  partie 
des  galeries  remaniées  par  El  Mahdi,  du  côté  du  val  et  du  fond 
(. Batha ),  s'ouvrait  une  porte,  dite  Bâb  B.  Hachem  ou  Bâb  el 
Bathâ)  qui  donnait  sur  le  souq  el  khoulqân  (le  marché  aux  vieux 
habits)  :  «  là  était  la  marque  verte  d'où  l’on  prenait  Eallure 
rapide  en  venant  d’El  Marwa  pour  gagner  Eç  Çafa;  l’emplace¬ 
ment  en  est  encore  visible  pour  qui  regarde  avec  attention  ».  Il 
me  paraît  évident  qu'à  ce  souq  el  khoulqân  se  rattache  la  porte 
des  fripiers  (bâb  el  khalaqiy in)  qu'Ibn  Jobaïr  cite  aussi  sous  le 
nom  de  «  petite  porte  Jiyâd  »  et  qui  pourrait  être  la  bâb  el 
Baghla  actuelle3.  A  l'angle  sud-est,  par  conséquent  entre  Bâb 
‘Ali  et  Bâb  el  Baglila ,  s’élève  un  minaret  dont  la  partie  infé¬ 
rieure  date  sans  doute  des  travaux  du  calife  El  Mahdi  en  167 
(784).  «  Il  domine,  dit  Arzaqi,  la  maison  d’Ibn  ‘Abbâd  et  celle 
dns  B.  Sofian,  au-dessus  de  Souq  al  Laïl;  on  l'appelle  le  minaret 
des  Mekkois  ».  Ibn  Rosteh  l'appelle  minaret  de  Bâb  el  Maslâ , 
par  lequel  il  désigne  sans  doute  Bâb  Ali.  Il  est  signalé  par 
I.  Jobair,  par  I.  Battouta  qui  le  place  près  de  Bâb  eç  Çafa 3  à  l’angle 
d'Abou  Kobaïs.  Qotb  ed  din,  qui  le  dit  réparé  par  le  sultan 
Djaqmaq  en  843  (1439),  l’appelle,  comme  les  auteurs  modernes, 
minaret  de  Bâb  ‘ Ali .  On  en  voit  le  sommet  au  premier  plan  de 
la  photographie  générale  de  Batanouni4. 

La  petite  porte  à  deux  ouvertures  qui  se  trouve  au  commence¬ 
ment  du  côté  sud-ouest  des  galeries,  s’appelle  tantôt  Bâb 
Bazân,  à  cause  de  son  voisinage  avec  la  conduite  d’eau  dite 

1.  Azraqi  p.  331;  latif  2 01  et  217., 

2.  Id.  p.  324. 

3.  Id.  p.  313  et  313;  I.  Jobaïr  p.  103;  le  latif  dit  qu’Azraqi  l’assimile  à  Bâb  B. 
Ilachem  et  à  Bâb  el  Batha  (p.  217). 

4.  Azraqi  p.  331  ;  Qotb  ed  din  p.  216  ;  I.  Rosteh  p.  44. 
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Bazân ,  tantôt  Bâb  el  Baghla ,  «  porte  de  la  mule1  ».  Elle  a,  sui¬ 
vant  El  Azraqi,  deux  ouvertures,  hautes  de  treize  coudées, 
douze  pouces,  sur  une  largeur  totale  de  quatorze  coudées  et  dix- 
huit  pouces,  avec  douze  marches  sur  l’extérieur  ;  c’est  ainsi  que 
le  même  auteur  l’appelle  «  la  Porte  Haute  »  ;  mais  il  y  accole  le 
nom  de  Bâb  Béni  ‘Aie/2.  Burckardt  la  connaît  sous  le  nom  de 
Bâb  ez  Zaït,  «  porte  de  l’huile  »,  qui  s’explique  par  la  présence 
du  pavillon  où  l'on  garde  les  réserves  d'huile  de  la  mosquée,  dâr 
ez  zaït ,  dans  cette  partie  de  l’édifice;  et  encore  sous  celui  de  Bâb 
el  iAchra)  «  porte  de  Dix  »,  en  souvenir,  dit-il,  des  dix  premiers 
Compagnons  du  Prophète.  Burton  distingue  Bâb  el  Baghla  de 
Bâb  Azân  {sic),  dont  il  fait  une  ouverture  séparée  qu’il  appelle 
aussi  Bâb  Jounes ,  «  porte  de  Jonas?  » 

El  Azraqi  signale  entre  cette  porte  et  Bâb  eç  Çafâ,  line  petite 
ouverture  à  deux  travées,  haute  de  treize  coudées  douze  pouces, 
et  large  de  quatorze  coudées  douze  pouces,  juchée  au-dessus  de 
l’ancien  torrent  sur  un  escalier  de  douze  marches,  qu’il  appelle 
Bâb  Béni  Sofian  ben  (Abcl  el  Asad 3  et  qui  paraît  être  la  Bâb  Béni 
Makhzum  de  Batanouni.  Les  anciens  auteurs  donnent  cette  der¬ 
nière  expression  comme  un  doublet  de  Bâb  eç  Çafâ.  Le  carreau  1 
du  Louvre  marque  une  porte  sans  nom  entre  Bâb  Baghla'l  et 
Bâb  eç  Çafâ.  Enfin  Mohammed  Çadiq4  dit  que  c’est  près  d'elle 
qu'est  plantée  la  première  borne  où  commence  le  harwal  du  salj  \ 
son  plan  l'appelle  Bâb  en  nouloûch ,  «  porte  des  brancards 
funèbres.  » 

Les  fidèles  qui,  venus  de  la  Ka‘ba  par  l'une  des  allées  pavées 
qui  traversent  la  cour  de  la  mosquée,  se  rendent  à  Eç  Çafâ,  pour 
commencer  le  sa1  g,  sortent  par  Bâb  eç  Çafâ.  Décrite  par  les 
auteurs  comme  s’ouvrant  par  cinq  travées  et  occupant  une  large 
place  sur  le  plan  de  Batanouni ,  elle  est  au  contraire  indiquée  par 
Burton  comme  une  petite  ouverture  qui  n’attire  point  l’attention. 

1.  Entre  l’angle  de  la  mosquée  et  Bâb  eç  Çafâ,  le  carreau  1  du  Louvre  marque 
une  porte  à  trois  ouvertures,  dont  le  nom  peu  distinct  est  peut-être  Bâb 
Baghla.  —  Le  latif  écrit  Badân  (p.  219).  —  Je  ne  sais  s’il  faut  assimiler  à  Bâb  el 
Baghla,  avec  erreur  de  points,  la  Bâb  en  nakhla  de  Sakhawi  p.  16;  le  cadi 
chaféite  y  avait  une  estrade  (dikka).  Sur  Bazân,  voir  Fâsi  117  et  128. 

2.  Voir  sur  la  maison  d’El  *Aidi,  p.  121  c.  d. 

3.  Suivant  Makhzûmi  (latif  220),  Azraqi  assimile  Bâb  B.  Gofiân  à  Bâb  el  Baghla. 
—  Fakihi  (p.  13)  cite  la  maison  du  câdi  Mohammed  b.  ‘Abd  er  Rahman  eç 
Çofiyâni,  qui  s’ouvre  sur  le  minaret  dominant  le  val. 

4.  p.  52. 
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Al  Azraqi  lui  attribue  la  hauteur  des  portes  précédentes,  mais 
une  grande  largeur,  trente-six  coudées,  dont  quatorze  pour  l’ou¬ 
verture  centrale  :  il  montre  les  colonnades,  qui  séparent  les  cinq 
travées,  recouvertes  de  mosaïque  :  celles  de  l’entrée  principale 
portaient  jusqu’à  mi-hauteur,  des  inscriptions  gravées  en  lettres 
d’or;  les  murs  étaient  revêtus  de  marbre  blanc,  rouge,  vert  et 
bleu,  et  de  dorures.  La  quatrième  marche,  en  descendant  l’esca¬ 
lier  de  six  marches  suivant  la  première  appréciation  ou  de  douze 
marches  suivant  la  seconde,  renferme  en  son  milieu,  dans  l’arc 
de  l’ouverture  principale,  une  relique  du  Prophète  :  un  morceau 
de  plomb  qui  jadis  se  trouvait  sur  le  sol  de  la  ruelle  qui,  au 
sortir  de  la  mosquée  vers  le  torrent,  conduisait  à  Eç  Çafa;  c’est 
par  là  que  sortait  le  Prophète  et  il  mettait  le  pied  sur  ce  morceau 
de  plomb  qui  fut  ensuite  encastré  dans  une  des  marches  de  l’esca¬ 
lier.  Il  est  permis  de  n’accepter  qu’avec  réserve  ce  récit  et  de  se 
demander  si,  une  fois  de  plus,  la  pierre  sanctifiée  par  le  Prophète 
n’est  pas  une  ancienne  idole  païenne,  adaptée  au  nouveau  culte. 
«  La  porte  d’eç  Çafa  est  en  face  de  la  pierre  noire  dans  la  galerie 
qui  va  du  sud  à  l’est.  Au  milieu  de  la  galerie,  en  face  de  la  porte, 
se  dressent  deux  colonnes  qui  regardent  l'angle  de  la  Ka‘ba.  On 
y  lit  cette  inscription  :  «  L’esclave  d’Allah,  Mohammed  el  Mahdi^ 
Prince  des  Croyants  (qu’ Allah  le  conserve!)  a  fait  élever  ces 
deux  colonnes  pour  marquer  le  chemin  quer  suivait  le  Prophète 
pour  se  rendre  à  eç  Çafa,  et  afin  que  suive  son  exemple  le  fidèle  en 
son  pèlerinage  et  sa  visite  de  la  Maison  d’Allah.  Exécuté  par 
Yaqtin  ben  Moussa  et  Ibrâhîm  ben  Çâlih  en  l’an  167  (783-4)  *.  » 
Azraqi  connaît  le  nom  de  Bâb  Bani  Makhzûm  attribué  à 
Bâb  eç  Çafa ,  mais  il  signale  une  tradition  suivant  laquelle 
l’ancien  nom  de  cette  porte  serait  Bâb  Bani  l 2Adi  ben  Ka‘b*,  parce 
que  cette  famille  possédait,  sur  l’emplacement  actuel  de  la  cour 
de  la  mosquée  et  à  peu  près  à  l’endroit  où  s’élevait  le  pavillon  où 
l’on  abreuvait  les  pèlerins,  Qubbat  el  ‘ Abbasiya,  des  maisons 
qu’ils  abandonnèrent,  après  avoir  été  vaincus  par  les  Bani  ‘Abd 
Chams,  pour  se  réfugier  dans  les  habitations  des  Banou  Sahm3. 


1.  I.  Jobair  p.  91,  1.  13.  —  Dans  le  carreau  1  du  Louvre,  Bâb  eç  Çafa  n’a  qu’une 
ouverture;  un  peu  plus  loin,  au  centre  de  ce  côté  du  harâm,  la  galerie  est  sur¬ 
montée  de  trois  pylônes,  semblables  à  ceux  de  Bâb  ‘Abbas. 

2.  Il  y  a  donc,  chez  les  auteurs,  confusion  avec  la  porte  précédente. 

3.  Batanouni  (p.  100)  donne  une  photographie  de  Bah  eç  Çafa  qui  paraît  être 
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Entre  Bâb  aç  Çafâ  et  la  dernière  porte  qui  s’ouvre  sur  le  côté 
méridional  des  galeries,  les  auteurs  citent  trois  ouvertures  dont 
les  noms  prêtent  à  une  étrange  confusion.  Chacune  d’elles,  suivant 
Azraqi,  est  à  deux  ouvertures,  hautes  de  treize  coudées  douze 
pouces,  sur  une  largeur  de  quinze  coudées;  dans  l’ancien  calcul 
elles  s’élevaient  de  cinq,  sept  et  six  marches  au-dessus  du 
torrent,  et  selon  le  nouveau  uniformément  de  douze;  elles 
paraissent  donc  n’avoir  aucun  caractère  saillant  qui  permette  de 
les  distinguer  nettement  l’une  de  l'autre.  Azraqi  donne  aux  deux 
premières  le  nom  de  Bâb  Bani  Makhzûm ,  comme  à  Bâb  aç  Çafâ  ; 
on  peut  simplement  supposer  que  le  texte  d’El  Azraqi  est  fautif, 
ce  qui  n’est  pas  rare  ;  mais  il  me  semble  que  l'on  peut  admettre 
qu’à  une  date  ancienne  ces  trois  portes  étaient  spéciales  aux 
B.  Makhzoum  et  portaient  le  nom,  et  qu’elles  n’ont  pris  un  nom 
spécial  que  par  la  suite  de  l’histoire. 

La  première  est  appelée  par  Batanouni  Bâb  Ajyâd ,  nom  qui 
désigne  une  colline  située  dans  cette  direction  ;  c’est  aussi  l’indi¬ 
cation  du  latif,  celle  du  carreau  I  du  Louvre  et  enfin  celle  de 
Burckhardt,  comme  terme  ancien;  il  lui  donne,  de  son  temps,  le 
nom  de  Bâb  Chérifx.  Mais  le  plan  de  Batanouni,  comme  celui 
d’Ali  bey  et  le  texte  de  Burton,  l’appellent  la  porte  de  la  miséri¬ 
corde,  Bâb  errahma ‘,  et  celui  de  Mohammed  Çâdiq  l’appelle  Bâb 
el  Mançoui'i;  enfin  Batanouni  donne  le  doublet  Bâb  es  sunbula , 
porte  de  l'Epi.  Burton  dit  qu’elle  s'appelle  aussi  Bâb  el  Mujâhid , 
ce  qui  complète  la  confusion  avec  la  suivante.  Enfin  le  latif,  qui 
l’appelle  la  petite  porte  de  Ajyâd,  retrouve  le  même  nom  dans 
Ibn  Jobair  et  y  accole  le  doublet  de  Bâb  el  Khulqiyin ,  dont  il  ne 
s’explique  plus  le  sens. 

C’est  à  la  seconde  ouverture  que  les  trois  plans  de  Ali  bey,  de 
Mohammed  Çâdiq  et  de  Batanouni  donnent  le  nom  de  Bâb  Jiyâd , 
bien  que  dans  le  texte,  ce  dernier  auteur  l’appelle  Bâb  ev 
Bahma  ou  Bâb  el  Mujahidiya,  comme  Ali  bey  ( Arrahma  ou 
Modjahit)  et  Burton  ( er  Rahmah  ou  El  Mujahid).  Il  semble  bien 

un  monument  lamentable  de  mauvais  goût  pauvre  :  une  porte  de  citadelle  de 
Vauban,  restaurée  par  Louis-Philippe. 

1.  Parce  qu’elle  s’ouvre  en  face  du  palais  du  Ghérif  :  I.  204.  Le  carreau  1  du 
Louvre  confirme  en  gros  les  indications  précédentes,  mais  sans  y  apporter  de 
précision.  Entre  Bâb  aç  Çafa  et  Bâb  Umm  Hâni,  il  figures  3  portes  ayant  cha¬ 
cune  deux  ouvertures  :  la  première  est  Bâb-Jiyâd,  et  les  deux  autres  n’ont  pas 
de  nom. 
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que  ce  soit  celte  dernière  appellation  qu’elle  ait  portée,  après  Bâb 
Ajyad  et  Bah  B.  Makhzoum.  Le  latif  dit  qu’elle  doit  son  nom 
d ’El  Mujahidiya  à  la  madrassa  voisine  fondée  par  El  Malik  el 
Mujâhid*  souverain  du  Yémen;  il  signale  le  doublet  Bâb  er 
Rahma  dont  il  ne  s’explique  pas  lé  sens.  Burckhardt  ajoute  un 
doublet  isolé,  Bâb  el  Dokhmah.  Burton  dit  qu’on  l’appelle  à 
tort  Bâb  el  Jihad,  porte  de  la  guerre  sainte  ;  peut-être  confond-il 
avec  Mujâhid. 

En  résumé,  il  semble  que  ces  deux  portes,  appelées  toutes 
deux  Bâb  B.  Makhzoum ,  puis  Bah  Ajyad,  aient  pris  ensuite  des 
appellations  distinctes,  Bah  Jiyâd  et  Bâb  er  Rahma,  avec  quelque 
hésitation  dans  leur  emploi  spécial. 

La  troisième  ouverture  est  appelée  par  Azraqi  Bâb  Bani  Taim 
ben  Murra  :  elle  faisait  face  à  la  maison  d’Abd  Allah  ben  Jud4ân 
et  à  celle  d’‘Obéid  Allah  (ou  ‘Abd  Allah)  ben  Ma‘mar  ben 
‘Othmân,  qui  disparurent,  pour  faire  place  au  lit  du  torrent,  à 
l’époque* où  al  Mahdi  le  recula  pour  agrandir  la  mosquée;  il 
resta  de  la  première  un  fragment  qui  fut  acheté  en  249  (860-1), 
par  Mohammed  ben  Soleiman  ben  ‘Abd  Allah  ben  Mohammed 
ben  Ibrahim,  gouverneur  de  La  Mekke;  elle  passa  ensuite  aux 
mains  d’un  affranchi  du  calife,  Abou  1  Qasim  ben  YazdâdL 

C’est  la  moderne  Bâb  el  fAjla,  dont  Batanouni  donne  le  nom 
ancien  sous  la  forme  erronée  de  B.  Tamim.  Mais  le  nom  exact 
est  Bâb  ‘Ajlan,  ainsi  que  l’indique  le  latif,  Burckhardt  et  à  sa 
suite  Burton;  elle  s’ouvrait  en  face  delà  madrassa  du  chérif ‘Ajlan, 
qui  paraît  avoir  été  remplacée  par  le  couvent  ( takyeh )  égyptien, 
d'où  son  nom  récent  de  Bâb  et  takyeh  (M.  Çâdiq  et  Batanouni).. 
Burckhardt  donnait  aussi  une  variante  Bâb  Zola'ikha.  Enfin  le 
nom  complet  Bâb  Chéri f  l 2Ajlân  s’est  abrégé,  semble-t-il,  en  Bâb 
Cherif,  en  confusion,  peut-être  avec  la  précédente*. 

La  hauteur  du  seuil  des  portes  au-dessus  du  sol  extérieur  et 
par  conséquent  le  nombre  des  marches  y  donnant  accès  a  beau¬ 
coup  varié  suivant  les  époques.  On  ne  s’étonne  donc  point  tout 
d’abord  que  Bâb  eç  Çafa  ait  douze  marches  dans  Azraqi  et  cinq 
dans  Ibn  Rosteh  ;  cependant  les  deux  textes  sont  en  général 
identiques.  Ce  passage  est  un  exemple  intéressant  de  ce  fait 
qu’l.  Rosteh  a  copié  l’histoire  de  La  Mekke  avant  qu’elle  ne  soit 

1.  Ibn  Rosteh  p.  51,  copiant  et  complétant  Azraqi;  latif  p.  219. 

2.  Voir  c.  cl.  p.  141  et  la  note.  —  Fâsi  p.  109  et  117, 
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revue  par  Abou  Mohammed  el  Khozay  ;  entre  les  deux  dates,  en 
281  (894),  sous  le  calife  El  MoHamid,  une  inondation  a  ravagé  le 
val  de  La  Mekke  et  creusé  la  voie  qui  est  aujourd’hui  la  rue  de 
Jiyâd  :  d’où  la  différence  de  niveau. 

La  dernière  porte  qui  s'ouvre  sur  le  côté  sud-est  de  la  mosquée, 
à  la  partie  inférieure  du  val,  s’appelle  Bâb  Umm  Hâni ;  on  a  dit 
plus  haut  qu'elle  recouvrait  une  maison  «ayant  appartenu  à  la  fille 
d’Abou  Tâleb1.  Du  temps  d’Azraqi,  elle  avait  deux  ouvertures, 
que  les  modernes  signalent;  elle  était  voisine  du  quartier  des 
Banou  ‘Abd  Chams  et  des  Banou  Makhzûm.  Burckhardt  l’assi¬ 
mile  à  Bâb  Hazûra;  ce  qui  n'est  pas  exact,  ainsi  qu’on  essaiera 
de  le  montrer  ci-dessous.  C'est  par  Bâb  Umm  Hâni  qu'au 
seizième  siècle,  les  Chérifs  Hassanis  pénétraient  dans  la  mos¬ 
quée2.  Suivant  el  Fâsi,  elle  se  serait  appelée  Bâb  el  Malâ4aba, 
car  elle  est  en  face  d’une  maison  portant  le  nom  des  caids  Malâ 
‘aba.  El  Aqchahri  la  nomme  Bâb  el  Faraj 3. 

L’angle  sud-ouest  est  dominé  par  l’un  des  quatre  minarets 
anciens,  le  minaret  d*El  Hazûra ,  dit  Batanouni.  «  Voisin  d’Ajyâd, 
dit  Azraqi,  il  domine  el  Hazûra 4  et  Soûq  al-Khayyâtin  ;  c’est  là 
qu’en  ramadhan  le  muezzin  annonce  l’heure  du  repas  de  l’aube 
( yusahhiru )  ».  Construit  par  El  Mahdi  vers  168  (784),  restauré 
par  Djaqmaq  en  843  (1439),  ce  minaret  est  connu  d’ibn  Jobair, 
d'I.  Battouta  qui  le  met  à  l'angle  d’Ajyad,  de  Qotb  ed  din,  de 
Burckhardt  «  sur  Bâb  el  Widâ  »,  etc. 

Il  apparaît  nettement  à  l'extrême  gauche  de  la  photographie 
générale  de  Batanouni,  et  derrière  la  Ka‘ba  à  gauche  dans  la 
photographie  de  M.  Çadiq,  reproduite  par  Batanouni5.  Il  est 
figuré  dans  les  deux  carreaux  du  Louvre. 

Après  avoir  tourné  l’angle  sud-ouest  de  la  mosquée,  où  le 
minaret  domine  le  moderne  bureau  de  poste,  on  arrive  à  un  côté 
de  la  mosquée  qui  n’a  que  trois  portes,  dont  l’une  même,  Bâb 
Ibrahim ,  n’y  donne  pas  directement  accès.  Ce  côté  remonte  un 
peu  au-dessus  du  niveau  le  plus  bas  du  val,  mais  l’angle  ouest 
se  trouve  lui  aussi  sur  le  cours  d'un  petit  torrent  qui  expose  à 

1.  Voir  Murûj  IV.  291,  etc.  ;  et  c.  d.  p.  121. 

2.  Azraqi  p.  318:  I.  Rosteh  p.  51  :  Qotb  ed  din  p.  107.  —  Figurée  sur  le  carreau  1 
du  Louvre  avec  deux  ouvertures. 

3.  Latif  p.  219.  Fasi  p.  121  a  Malâ1  if  a. 

4.  Jabal  el  Hazûra  :  Fakihi  p.  12. 

5.  Azraqi  p.  331  ;  Qotb  ed  din  p.  216;  M.  Çadiq  p.  54,  etc. 
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de  fâcheuses  inondations  les  parties  de  la  mosquée  qui  en  sont 
voisines.  —  La  «  porte  de  l’adieu  »,  Bâb  el,  Wadâ ,  est  signalée 
par  tous  les  auteurs  modernes  aussitôt  après  le  bureau  de  poste1. 
Les  uns  expliquent  son  nom  parla  coutume  qui  se  serait  établie  de 
sortir  par  là,  quand  on  part  en  voyage,  après  avoir  fait  les  deux 
raka'at  propitiatoires;  d’autres,  parce  que  les  pèlerins  quitteraient 
LaMekke  par  ce  chemin  :  explications  fort  voisines.  Quoi  qu’il  en 
soit,  le  nom  est  récent  et  ne  se  retrouve  dans  aucun  texte  clas¬ 
sique.  Batanouni  dit  que  ses  noms  anciens  sont  B.  El  Hakam  et 
Bab  el  Haziu'a ,  du  nom  dun  marché  des  temps  antéislamiques  qui 
fut  englobé  dans  la  mosquée  lors  de  ses  agrandissements  succes¬ 
sifs.  Burckhardt,  qui  a  assimilé  Bâb  Hazûra  ou  Zarura  à  Bâb 
Umm  Hâni ,  retrouve  dans  Bâb  el  Widâ ,  l’ancienne  Bâb  el 
Khayyâtin  ou  Bâb  Jumah.  » 

On  verra^plus  loin  que  ces  deux  anciennes  portes  ont  disparu 
pour  faire  place  à  l’annexe  de  la  mosquée  et  à  Bâb  Ibrahim.  Bâb 
el  Wadâ  est  bien  Bâb  Hazûra  ou  el  Hazûra ,  que  signale  Ibn 
Jobaïr  avec  deux  ouvertures.  On  a  indiqué,  en  parlant  des  tra¬ 
vaux  exécutés  à  la  mosquée  sur  l’ordre  d’El  Mahdi  comment 
les  architectes  avaient  ouvert  en  face  de  Bâb  Bani  Hâchem 
une  porte  dite  au  xvie  siècle  Bâb  Hazûra,  «  appellation  que  le 
vulgaire  a  transformée  en  ‘Azûj'a  parce  que  quand  le  torrent 
déborde  et  pénètre  dans  la  mosquée,  c’est  par  cette  porte  qu’il 
sort  et  se  répand  dans  les  parties  basses  de  la  ville2  ».  C’avait  été 
aussi  Bâb  al  Baqqalin  à  l’époque  d’El  Azraq3. 

Bürckhardt,  d’ordinaire  si  avisé  et  instruit  des  auteurs  arabes, 
a  oublié  ici  la  transformation  complète  subie  par  toute  cette  par¬ 
tie  de  la  mosquée  sous  le  calife  El  Moqtadîr  (908-932),  à  la  suite 
d'une  terrible  inondation. 

Lors  de  la  première  rédaction  d’El  Azraq,  on  avait  déjà,  sur 
ce  côté  de  la  mosquée,  aménagé  l’écoulement  des  eaux  torren¬ 
tielles  qui  venaient  «  du  val  et  des  Banu  Jumah  »;  un  passage 
souterrain  les  conduisait  dans  une  canalisation  creusée  par  ordre 
d’El  Khaizurân,  mère  de  Mousa  et  d’Haroun  ar  Rachid,  aux 

4.  L’indication  que  Gaid  b.  Chérif  donne  sur  Bâb  el  Widâ1,  prouve  qu’il  était 
sorti  de  la  mosquée  par  l’une  des  portes  de  l’ouest,  et  qu’une  foule  de  pèlerins 
se  rendait,  comme  lui,  à  Eç  Çafa  sans  suivre  le  chemin  rituel. 

2.  Qotb  ed  din,  p.  407;  latif  453. 

3.  Azraqi  p.  330;  latif  p.  204  . 
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Khayyâtin\  sur  l’emplacement  du  terrain  ( rahba )  qui  avait  été 
concédé  en  fief  à  Ja‘far  ben  Barmek  et  sur  lequel  il  avait  fait 
construire  la  maison  «  qui  est  aux  Baqqâlin  et  aux  Khayyâtin  ». 
Si  ce  renseignement  est  exact,  le  Barmékide  avait  reçu  conces¬ 
sion  de  terrains  importants  sur  les  deux  faces  opposées  de  la 
mosquée  et  y  avait  fait  construire  simultanément.  —  Elle  passa 
ensuite  à  Zobaïda  qui  modifia  l’aménagement  des  eaux;  un  canal 
les  conduisit  dans  le  puits  qu’El  Mahdi  avait  fait  construire  aux 
Baqqâlin ,  pour  remplacer  celui  de  Qoçay1 2. 

Accolées  à  la  mosquée,  s’élevaient  deux  maisons  appartenant 
à  Zobéïda  et  construites  en  208  (823-4).  Elles  étaient  encadrées 
par  deux  portes,  donnant  accès  dans  l’enceinte  sacrée,  Bah  al 
Khayyâtin  au  sud  et  Bâh  Jumah  au  nord3.  La  première  s’ouvrait 
en  face  de  la  maison  de  ‘Amr  b.  Othman  ibn  ‘Affan.  La  seconde 
était  au  point  extrême  où  el  Mançour,  et  plus  tard  el  Mahdi,  con¬ 
duisirent  leurs  travaux  de  réfection  de  la  mosquée.  Bâh  Jumali , 
qui  rappelait  le  nom  de  l’une  des  quatre  tribus  coréichites  et  lui 
donnait  sans  doute  accès  à  la  face  ouest  de  la  Ka‘ba,  son  côté 
spécial,  avait  été  ornée  par  El  Mançour  de  mosaïques  noires  sur 
fond  d’or.  Ces  pieux  travaux  étaient  immortalisés  par  une  inscrip¬ 
tion  qui  existait  encore  du  temps  d’Azraqi  :  «  Au  nom  d’Allah..., 
le  serviteur  d’Allah,  prince  des  Croyants,  a  ordonné  d’élargir  la 
mosquée  sainte,  de  la  réparer  et  de  l’agrandir  par  égard  pour  les 
musulmans  et  par  souci  de  leurs  intérêts4  ».  —  Azraqi  prend 
plusieurs  fois  Bâh  Jumah  comme  point  extrême  d’une  dimension 
de  la  mosquée5. 

La  maison  de  Zobéida,  située  près  de  Bâb  el  Khayyâtin  s’ef¬ 
fondra  en  271  (884-5)  et  dix  personnes  furent  tuées.  La  galerie 
détruite  fut  réparée  par  l’ordre  du  calife  El  Mowafïiq,  mais  la 
maison  et  la  galerie  eurent  le  sort  des  anciennes  et  ne  furent 

1.  J’ai  lu  Khayyâtin,  mais  il  faut  dire  que  la  lecture  Hannàtin,  «  marchand  de 
froment  »,  est  dans  beaucoup  de  textes  :  Azraqi  p.  461,  Fâsi  p.  77  et  137,  latif 
p.  163,  Fakihi  p.  13. 

2.  Azraqi.  330. 

3.  Les  noms  anciens  de  Bâb  Hazoura  semblent  être  Bâb  B.  Hâkim  b.  Ilizâm 
et  Bâb  ez  Zobéir  b.  el  ‘ Awàm  ;  en  général  Bâb  el  Hizamiya,  parce  qu'elle  donnait 
sur  la  rue  ( khatt )  de  ce  nom  (Azraqi  p.  315  à  322;  latif  p.  201  et  218). 

4.  Azraqi  p.  311.  —  Fâsi  (p.  77)  précise  que  Bâb  el  Hannàtin  ( Khayyâtin )  est 
entre  Bâh  el  Ilazûra  et  Bâb  B.  Jumah,  et  qu’elles  ont  été  supprimées  sous  El 
Mahdi;  c’est  par  cette  porte  que  sortait  le  Prophète;  le  voyageur  a  à  choisir 
entre  B.  Ibrahim,  B.  el  Ilazura  et  B.  El  ‘Omra. 

5.  Azraqi  pass. 
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point  reconstruites.  Bientôt,  dans  le  large  espace  vide  entre  les 
deux  portes,  on  chercha  l'emplacement  de  Tune  des  maisons  de 
Zobéida  au  ri  bât  el  Khuzi  et  celui  de  la  seconde  au  ribât 
Ramecht ,  plus  tard  ribât  Nâzir  el  Khâççx. 

Mohammed  ben  Mousa,  gouverneur  de  La  Mekke,  reçut  du  ca¬ 
life  El  Mocjtadir  l'ordre  de  construire  sur  ce  terrain  un  vaste  bâti¬ 
ment  en  colonnade,  qui  ressemblerait  aux  galeries  de  la  mosquée 
et  lui  servirait  d’annexe.  Cette  construction  nouvelle  fut  compo¬ 
sée  de  galeries  ( arwiqât )  avec  des  arcades  ( tâqât ),  entourant  une 
cour  intérieure  (çahn).  «  Les  gens,  dit  un  auteur1 2,  s’y  trouvaient 
à  l’aise  et  y  faisaient  la  prière  rituelle  ».  Les  deux  portes,  Bâb 
Jumah  et  Bâb  el  Khayyâtin  disparurent  et  furent  remplacées  par 
une  nouvelle  issue  unique,  Bâb  Ibrahim ,  qui  donna  accès  dans 
•l’annexe  de  la  mosquée.  Au  xne  siècle,  ce  grand  bâtiment  est 
un çzâwiya,  où  Ibn  Jobair  signale  l’habitation  de  l’imâm  malékite 
du  haram ,  le  Cheikh  el  Miknâsi,  ainsi  qu’une  chambre  haute 
renfermant  une  bibliothèque  d’ouvrages  malékites,  constitués  en 
habous.  Le  minaret  et  la  coupole  qui  la  surmontent,  attirent  l’at¬ 
tention  du  voyageur  par  la  richesse  de  leur  décor  sculptural3.' 
Ibn  Battouta  pose  la  question  de  l'origine  du  nom  ;  s’agit-il  du 
prophète  ancêtre  des  Arabes  et  de  l'Islam,  ou  d’un  certain  Ibrahim 
el  Khouzi  (du  Khouzistan),  dont  le  ribât  a  été  signalé  plus  haut4. 
Qotb  ed  din  dit  qu'  Abraham  n’a  rien  à  voir  à  l’affaire  et  qu’Ibrahim 
était  un  tailleur  qui  se  tenait  à  cette  porte  ;  c’est  ce  que  répètent 
les  auteurs  modernes5.  L’ancienne  dénomination,  bâb  el  Khayyâ¬ 
tin  ,  explique  la  présence  du  tailleur  qui  a  pu  être  en  même  temps 
un  Soufi.  Au  xvie  siècle,  c'est  une  sorte  de  mosquée  annexe  qui 
s’élève  entre  le  ribât  K  El  Khouzi  et  le  ribât  Ramecht 6,  ayant 
56  coudées  5/6  de  long  sur  52  1/4  de  large.  La  fontaine  qu’Ibn 


1.  Au  temps  de  Qotb  ed  din  (1577).  Sur  cette  fonction,  voir  ma  Syrie  index. 

2.  Azraqi  p.  327,  d’après  les  additions  d’El  Fâsi  (961)  à  el  Azraq. 

3.  Ibn  Jobair  p.  91  et  106.  —  Makhzûmi  [latif  p.  201)  dit  l  avoir  vu  surélever 
sous  El  Achraf  el  Ghouri.vers  915  (1510), alors  qu’il  était  à  l’école;  à  l’époque  des 
crues,  l’eau  sortait  de  la  mosquée  par  cette  porte,  ou  plutôt  par  la  voûte  qui  la 
supportait. 

4.  Ibn  Battouta.  I.  p.  323,  et  lai  if  p.  330. 

5.  Batanouni  p.  97;  Burckhardt.  I.  p.  204. 

6.  Le  ribât  Ramecht  existait  déjà  en  569  (1173-4),  «  près  de  Bâb  Ilazoûra;  le 
feu  prit  dans  l’une  des  cellules  et  se  communiqua  aux  galeries  de  la  mosquée 
vers  le  nord.  Il  ne  fut  arrêté  que  vers  Bâb  el  ‘Ajla  par  le  vide  causé  par  deux 
travées  détruites  cette  année  même  par  un  incendie  (Qotb  ed  din  p.  191). 
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Jobair  appelai!  le  puits  d’ Ibrahim  a  disparu  alors1,  ainsi  que  le 
minaret  que  Qotb  ed  din  ne  connaît  que  par  la  mention  qu’en  fait 
el  Fâsi,  sans  savoir  par  qui  il  avait  été  construit,  ni  quand  il  fut 
démoli2. 

Aujourd'hui  l'annexe  de  la  mosquée  qui  s’ouvre  sur  Bâb 
Ibrahim  paraît  être  une  sorte  de  cour  des  Miracles,  contre 
laquelle  s’exerce  l’indignation  de  Batanouni.  Là  s’entassent  par 
milliers  (?)  des  pèlerins  pauvres,  Tekrouris,  Indous  et  Maghrébins , 
auxquels  la  misère  interdit  le  retour  dans  leur  pays,  ainsi  que 
des  Mekkois  infirmes  et  impotents  ;  tous  vivent  misérablement 
de  la  charité  publique,  et  s’abandonnent  dans  le  lieu  saint  à  des 
actions  que  l’auteur  renonce  à  exposer.  Les  Mekkois  infirmes 
sont,  pour  la  plupart,  des  esclaves  que  leurs  maîtres  refusent 
de  nourrir  et  chassent  du  logis  parce  qu’ils  ne  peuvent  plus  tra¬ 
vailler.  Batanouni  s’indigne  avec  raison  de  la  dureté  de  cœur  des 
Mekkois,  qui,  d’ailleurs  agissent  de  même  avec  leurs  chevaux  et 
leurs  ânes  vieux  ou  malades,  en  les  chassant  et  en  les  envoyant 
mourir  où  ils  peuvent3.  Ajouterai-je  que  c’est  là  un  nouveau  trait 
des  mœurs  d’une  population  qui,  vivant  de  l’exploitation  des 
sentiments  les  plus  nobles  des  musulmans,  ne  peut  être  que 
féroce  sous  les  dehors  de  la  plus  exquise  urbanité  et  de  la  piété 
la  plus  tendre. 

Les  travaux  exécutés  par  El  Moqtadir  avaient  aussi  supprimé 
deux  portes  qui  faisaient  communiquer  la  mosquée  avec  les  ruelles 
entourant  la  maison  de  Zobeïda.  La  première,  dite  de  Abou  1 
Bokhtori  ben  Hâchim  el  Asadi,  était  située  en  face  de  la  maison 
de  ce  personnage4. 

A  l’extrémité  du  côté  ouest  et  au  pied  du  minaret  d’angle  que 
l’on  aperçoit  sur  toutes  les  photographies,  s’ouvre  une  porte  à 
une  arcade,  haute  de  10  coudées  et  large  de  7  1/2,  élevée  de  cinq 
marches  et  que  tous  les  auteurs  appellent  Bah  el  1 Omra .  Bata¬ 
nouni  dit  qu’en  efïet  c’est  par  là  que  sortent  les  pèlerins  pour  se 
rendre  à  ELOmra,  c’est-à-dire  à  Et  Tan4im,  ce  qui  n’a  plus  de 

1.  Cependant,  le  sultan  mamelouk  Hassan  b.  Mohammed  b.  Qalâoûn  y  avait 
fait  construire  une  fontaine  (sabil),  e n  759  ou  760  (1358-9);  latif  p.  203. 

2.  Qotb  ed  din  p.  159;  —  le  sultan  Ghouri  fit  installer  deux  petits  magasins, 
dont  les  portes  s’ouvraient  sur  l’annexe  et  où  l’on  remisait  les  vieux  plombs,  les 
chaises  et  bancs  cassés,  etc.  (latif  p.  216). 

3.  Rihlar  p.  98.  —  Les  seuls  arbres  de  la  ville  sont  près  de  Bâb  Ibrahim  (Nass. 

Khosrau  p.  185).  —  4.  Azraqi,  p.  328;  I.  Rosteh,  p.  51. 


148 


LES  PORTES 


sens  aujourd’hui,  puisqu’il  semble  que  la  ( omra  de  rajab  soit 
tombée  en  désuétude.  Le  nom  ancien  est  Bah  B.  Sahm L 

A  l’angle  nord-ouest,  un  grand  minaret  s'élève  au-dessus  de 
Bah  el 1 2 3  4 Omra .  Construit  sans  doute  par  le  calife  El  Mançour 
entre  130  et  140  (747-757),  il  est  voisin,  dit  Azraqi,  de  Bah  B. 
Sahm;  «  il  domine  la  maison  d'sAmr  ibn  el  cAç;  Yazhân  y  est 
dit  par  le  çâhib  al  waqt  à  La  Mekke  ».  C’était  le  muezzin  prin¬ 
cipal;  il  a  été  remplacé  par  le  muezzin  de  Zemzem  qui  fait  le  pre¬ 
mier  l’appel  à  la  prière.  — Qotb  ed  din  le  dit  réparé  par  Jaqmaq 
en  843  (1439);  1.  Battouta  le  met  au-dessus  de  sa  Bab  es  Sadra-. 

On  le  voit,  au  milieu  de  la  photographie  générale  de  Bata- 
nouni,  derrière  la  Ka‘ba,  et  il  est  figuré  sur  les  carreaux  du 
Louvre. 

Sur  le  côté  nord  de  la  mosquée,  tous  les  textes  anciens  ou 
modernes  signalent  l’existence  de  trois  ouvertures,  entre  le 
minaret  de  l’angle  nord-ouest  et  la  grande  annexe  de  dâr  en 
nadwa.  Il  y  a  quelque  flottement  pour  leur  assimilation,  sans 
doute  à  cause  de  leur  caractère  privé.  Le  plan  de  Mohammed 
Çadiq  (p.  52)  montre  bien  que,  d’une  façon  générale  les  portes 
du  côté  nord  ne  s’ouvrent  point  sur  de  grandes  voies,  mais  sur 
des  bouts  de  ruelles  entre  des  maisons. 

C’est  toujours  «  près  du  minaret  voisin  de  Bah  Bani  Sahm , 
que  s’ouvre  une  porte  de  dix  coudées  sur  quatre,  au-dessus  de 
sept  marches.  C’est  celle  que  construisit  le  calife  el  Mançour  pour 
la  maison  de  Amr  ihn  el  ‘Açz  ».  Les  marches  de  cette  porte  parti¬ 
culière,  qui  fut  ensuite  ouverte  au  public,  étaient  parfois  recou¬ 
vertes  par  le  limon  du  torrent  qui  longe  le  coin  nord-ouest  de  la 
mosquée,  si  bien  qu’il  fallait  se  servir  d’un  escalier  de  bois4. 

Batanouni  l’assimile  à  Bab  es  Sudda,  que  cite  en  eftet  Ibn 
Jobaïr  et  son  copiste  Ibn  Battouta  :  on  aimerait  savoir  pourquoi 
cette  porte  changea  de  nom  au  xne  s.  et  comment  elle  le  reprit 
ensuite5.  Il  est  plus  étrange  encore  que,  comme  l’a  indiqué  Bata- 

1.  Azraqi,  p.  328;  I.  Rosteh,  p.  52;  Batanouni,  p.  98,  etc.  —  Le  carreau  I  du 
Louvre  dessine  une  porte  à  une  seule  arcade,  mais  l’appelle  Bàb  Daoudiya\  à 
l’extrémité  de  la  galerie  de  la  mosquée,  au  point  même  où  s’ouvre  la  port»,  il 
figure  un  grand  bâtiment  qu'il  appelle  madrassa  Dàoudiya. 

2.  Azraqi,  p.  331  ;  Qotb  ed  din  p.  216  ;  Fâsi  p.  120;  Batanouni  p.  98;  etc. 

3.  Azraqi,  p.  328. 

4.  I.  Rosteh,  p.  52. 

5.  Le  latif  (p.  217)  l'appelle  Bàb  es  Sadda,  «  parce  qu’elle  a  été  bouchée,  puis 
rouverte.  » 
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nouni,  la  porte  de  4 Arru ’  se  soit  appelée  au  commencement  du 
xixe  siècle,  Bâb  el  1 Atiq ,  la  porte  ancienne;  dans  Ali-bey,  El 
Aatik ,  dans  Burckhardt  Bâb  Atech  ou  Al  Atik ,  et  dans  Burton 
Bâb  el  lAtiq.  —  D’ailleurs  ces  deux  derniers  auteurs  donnent  des 
renseignements  bien  confus  sur  les  portes  de  cette  partie  de  la 
mosquée  :  Burckhardt  a  «  Bâb  el  4Omra  ou  Bab  el  Adjala.  noms 
ancien  Bâb  lAmr  ibn  el  Aas  ou  Bâb  es  Sadra  »  ;  puis  Bâb  el  4 Atik , 
nom  ancien  Bâb  el  Adjala.  Burton  met  à  l’angle  nord-ouest  une 
Bâb  en  Nadwa  jadis  Bâb  el  £ Omra ,  et  maintenant  Bâb  el  Atik , 
«  à  côté  de  la  dâr  en  nadiua  de  Qoçaï  ».  —  On  voit  que  ces 
indications  sont  en  partie  erronées1. 

Il  est  essentiel  de  remarquer  que  trois  documents  importants 
lui  maintiennent  son  nom  primitif  ;  le  carreau  I  du  Louvre  dit 
Bâb  ‘Am/’,  le  plan  de  Moh.  Çâdiq  Bâb  el  4 Amr ,  faute  du  dessi¬ 
nateur  entraîné  par  la  Bâb  el  4 Omra  voisine  ;  et  le  plan  de 
Batanouni  Bâb  Amr  ibn  el  fAç. 

Entre  la  porte  de  4 Amr  et  la  dâr  au  nadicâ  s’élevaient  divers 
bâtiments  dont  les  murs  formaient  la  clôture  de  la  mosquée  et 
qui  s’ouvraient  sur  elle.  Dâr  el  (Ajla  était  un  édifice  construit  par 
4Abd  Allah  ben  ez  Zobaïr  et  dont  on  ne  savait  plus,  deux  siècles 
plus  tard,  expliquer  le  nom  ;  on  disait  donc  qu’il  venait  de  ce 
qu’il  avait  été  construit  en  hâte  (jâjilan),  ou  qu’on  avait  employé 
des  chars  lâjla  pour  y  transporter  les  matériaux2.  Il  communi¬ 
quait  avec  la  mosquée  par  une  porte  qui  était  dite  Bâb  el  4Ajla 
et  qui  avait  été  bouchée  du  temps  d’Azraqi,  «  mais  dont  la  place 
était  bien  visible  quand  on  se  mettait  en  face  ».  Cette  porte  fut 
ensuite  rouverte,  car  Ibn  Jobair  la  signale  comme  récente3.  — Je 
propose  d’y  voir  Bâb  ez  Zimâmiya  de  Moh.  Sadiq  et  de  Bata¬ 
nouni,  sans  d’ailleurs  avoir  d’autres  raisons  à  donner  de  cette 
hypothèse  que  celles  qui  me  font  assimiler  Bâb  el  Basitiya  avec 
Bab  Qulaiqacân  \ 

1.  Batanouni  p.  97;  I.  Jobair  p.  105;  Ibn  Battouta.  I.  323;  les  éditeurs  ont  lu 
Bab  es  Sadra  et  non  Sudda;  c’est  une  lecture  possible,  puisqu’elle  est  dans 
Burckhardt.  —  Il  semble  résulter  d’un  texte  d’Azraqi  qu’elle  s’appelait  aussi  Bâb 
et  Tabari  (p.  344). 

2.  A  dâr  el  lajla  avaient  été  annexées  d’autres  constructions,  qui  lui  étaient  voi¬ 
sines  du  côté  de  dâr  en  nadwâ:  dâr  elbakhti,  qui  devait  son  nom,  suivant  la  tra¬ 
dition,  aux  chameaux  qu’Ibn  ez  Zobaïr  y  avait  fait  venir  de  l’Iraq,  et  un  bâti¬ 
ment  appartenant  au  beit  el  mâl  qui  fut  confisqué  par  ‘Abd  el  Malik  ben  Mer- 
wân  et  où  l’on  aménagea  une  habitation  pour  le  calife  El  Mahdi  (Azraqi  p.  464). 

3.  Bâb  el  A  jla  est  encore  citée  par  le  latif  p.  217. 

4.  Azraqi  p.  464,  328;  I.  Jobair,  p.  105;  Qotb  ed  din,  p.  211  et  212. 
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Le  panneau  1  du  Louvre  figure  une  ouverture  sur  remplace¬ 
ment  de  cette  porte  ;  mais  en  indiquant  bâb ,  sans  plus. 

Les  auteurs  modernes  placent  à  Test  de  la  précédente,  une 
porte  à  laquelle  ils  donnent  le  nom  de  Bâb  el  Bâsiliya.  Elle  doit 
son  nom  à  la  médrassa  et  au  couvent  créés  par  ‘Abd  el  Bâsit  el 
‘Aini,  qui  s’élevaient  «  près  de  Bâb  el  ‘ Ajla ,  à  gauche  en  entrant 
dans  la  mosquée.  »  La  médrassa  avait  des  fenêtres  donnant  sur  la 
mosquée.  Administrée  par  les  trésoriers  ( khazinin )  des  imams  du 
maqâm  hanéfî,  elle  servait  de  logis  aux  grands  personnages  qui 
se  rendaient  au  hajj.  Les  waqfs ,  qui  en  assuraient  l’entretien, 
s’étaient  évanouis  au  xvie  siècle1.  Je  pense  qu’il  faut  l’identifier 
avec  l’une  des  sept  portes  construites  par  le  calife  el  Mançour, 
celle,  qui  entre  dâr  el  Ajla  et  la  porte  de  dâr  en  Nadwâ  condui¬ 
sait  à  la  maison  de  Jobair  (Hojair?)  ben  Abi  Ihâb  at  Taïmi.  Il 
me  semble  que  c'est  celle  qu'Azraqi  place  au  milieu  des  maisons 
des  B.  Khozaï,  fils  de  Nafi‘  b.  ‘Abd  el  Idarith  et  devant  le  che¬ 
min  de  Souaïqa  et  de  Qu‘aïqa‘ân,  car  le  même  auteur  lui  donne  le 
nom  de  Bâb  Qu'aïq'aân*, 

Les  trois  portes  qui  s’ouvrent  entre  dâr  en  nadwa  et  l’angle 
nord-est  du  mesjid  el  haram  paraissent  être  d’anciennes  ouver¬ 
tures  particulières,  ouvertes  aujourd’hui  sur  des  ruelles.  La  plus 
rapprochée  de  l’angle  est  dite  Bâb  Douraïba  dans  tous  les  auteurs 
modernes,  et  c'est  celui  que  lui  donne  le  carreau  I  du  Louvre.  Les 
auteurs  appellent  la  plus  éloignée  bâb  el  mahakma ,  et  elle  est 
toute  voisine  du  tribunal  du  cadi  ( mahakma )  ;  le  carreau  I  du 
Louvre  dit  Bâb  Soufiya  et  l’ouvre  à  trois  arcades  sur  la  partie  de 
la  galerie,  où  s'élève  dâr  en  nadwa*.  La  seconde  est  dite  en  géné¬ 
ral  Bâl  el  Madrassa ,  et  le  carreau  I  du  Louvre  complète  l’indi¬ 
cation  en  l'appelant  Bâb  Soleimaniya  et  en  figurant  en  ce  point 
une  construction,  qu’il  appelle  Madrassa  Soleimaniya  et  dont 
parle  Burckhardt. 

Entre  ces  deux  séries  de  trois  portes  et.au  milieu  de  la  galerie, 

4.  Qotb  ed  din,  p.  242. 

2.  Azraqi,  p.  310,  315,  344,  328;  I.  Rosteh,  p.  52.  Fakihi  (p.  13)  dit  que  dâr  en 
nadwâ  est  séparée  de  dâr  el  1 ajla  par  la  porte  qui  mèue  à  Qu’aïqâ'ân.  Le 
carreau  I  du  Louvre  figure  en  ce  point  une  petite  ouverture  qu’il  me  paraît 
appeler  hâd  mesdoud,  «  porte  bouchée  t>  ;  mais  c’est  une  conjecture. 

3.  Le  latif  (p.  217}  indique  Bâb  Suaïqn  à  deux  ouvertures,  au  milieu  de  l’an¬ 
nexe  de  dâr  en  nndiva..  Cette  lecture  doit  être  préférée  au  Sonfiya  du  carreau 
du  Louvre  :  Fakihi  (p.  13)  dit  que,  derrière  dâr  en  nadwâ,  il  y  a  un  passage  qui 
conduit  à  Es  Snniqa  ;  comp.  Fasi  p.  415,  123  et  432. 
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deux  ouvertures  s'ouvrent  sur  une  annexe  de  la  mosquée,  dont  il 
importe  d'indiquer  brièvement  l’origine. 

L’histoire  de  dâr  en  nadivâ  a  été  tracée  par  «  Al  Khozaï,  d’après 
le  livre  d’El  Azraqi  »,  c'est-à-dire  dans  le  dernier  remaniement 
de  l’histoire  de  La  Mekke,  telle  que  nous  la  possédons  et  par  Qotb 
ed  din,  dans  des  récits  suivis  qu'il  paraît  utile  de  prendre  comme 
base  d’un  historique  succinct.  Dâr  en  Nadwa  est,  on  l’a  dit  déjà, 
«  un  édifice  accolé  à  la  mosquée  sainte  au  nord  de  la  Ka‘ba;  ce 
«  fut  la  demeure  de  Qoçay  ben  Kilâb  qui  y  a  laissé  la  baraka.  »  A 
cette  époque  ancienne  et  imprécise,  elle  est  toute  voisine  de  la 
Ka‘ba,  et  c’est  à  l’ombre  du  temple  que  les  Coréichites  se  réu¬ 
nissaient  avant  l’Islam  «  pour  délibérer  »  et  pour  accomplir 
diverses  cérémonies.  Suivant  la  tradition,  la  direction  de  la 
nadwa  et  la  jouissance  du  logis  où  elle  se  réunissait  échurent  à 
‘Abd  ed  dâr,  puis  à  fAbd  Manaf,  enfin  à  Ilâchem,  et  à  sa  des¬ 
cendance.  L’édifice  fut  acheté  par  le  calife  Moawia  à  Ibn  er 
Rahim  el  ‘Abderi,  fils  de  ‘Amir  b.  Ilâchem,  et  il  en  prit  pos¬ 
session,  malgré  le  droit  d'option  que  chercha  à  exercer  Chaïba 
b.  Othmân  b.  Moawia,  ancêtre  des  B.  Chaïba.  Moawia  le  fît  restau¬ 
rer  et  l'habita  quand  il  fit  le  ha jj  ;  il  resta  la  résidence  des  califes 
oméyyades  durant  leurs  séjours  à  La  Mekke.  Quand  les  califes  Abd 
el  Mélik  b.  Merwan,  Walid,  Soléiman  et  plus  tard  el  Mançour 
firent  exécuter  de  grands  travaux  du  côté  nord  de  la  mosquée,  les 
bâtiments  de  dâr  en  nadwa  disparurent  en  partie  et  reculèrent;  elle 
restait  toujours  le  logis  des  califes  abbassides.  Mais  Idaroun  ar 
Rachid  acheta  aux  B.  Khalaf  al  Khozaï  une  maison  proche  de  la 
mosquée,  qu’il  reconstruisit  et  dont  il  fit  le  palais  caîifîen,  dâr  al 
imâra.  Dès  lors,  dâr  en  nadivâ  fut  abandonnée  et  tomba  en  ruines, 
et  c’est  dans  un  état  de  délabrement  complet  que  la  vit  Abou 
Mohammed  el  Khozaï.  La  partie  jadis  réservée  aux  femmes  était 
louée  à  des  étrangers  et  à  des  pèlerins  qui  venaient  vivre  à  l’ombre 
de  la  maison  d’Allah;  celle  qu’avaient  occupée  les  hommes  ser¬ 
vait  au  gouverneur  de  La  Mekke  pour  le  logement  de  ses  chevaux 
ou  pour  celui  de  ses  esclaves  nègres  et  autres,  dont  les  divertisse¬ 
ments  troublaient  les  hôtes  habituels  de  la  mosquée.  Plus  tard,  on 
prit  l’habitude  d’y  porter  les  immondices;  les  pèlerins  y  firent 
leurs  ablutions,  et  sans  doute  le  reste  «  ce  qui  mit  du  trouble 
dans  la  mosquée.  » 

En  281  (894),  le  chef  du  herid  de  La  Mekke  écrivit  au  visir 
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‘Obéïd  Allah  b.  Soléiman  b.  Wahb  pour  l’informer  que  dâr  en 
nadivâ  était  en  ruines,  que  les  balayures  s’accumulaient  de  façon 
à  devenir  une  gêne  pour  la  mosquée.  Il  proposait  de  les  enlever, 
d’égaliser  le  terrain,  puis  de  construire  une  mosquée  annexe  du 
mesjid  el  haram  et  de  laisser  le  terrain  libre,  de  façon  que  les 
fidèles  puissent  prier  librement  autour  de  la  Ka‘ba.  Le  calife  El 
Mo‘tadid  donna  des  ordres  pour  que  divers  travaux  fussent  entre¬ 
pris  à  la  mosquée,  notamment  à  dâr  en  nadwâ y  qui  fut  démolie  en 
281  (894).  On  la  reconstruisit  donc  sous  forme  de  mosquée 
annexe  au  mesjid  el  haram,  avec  des  colonnes,  des  arcades  et  des 
galeries  plafonnées  de  sâj  doré  et  peintes  de  couleurs  brillantes. 
C’est  ce  qu’Ibn  Jobair  appelle  dâr  en  nadwâ ;  et  la  construction 
qui  existe  encore  aujourd’hui,  en  annexe  de  la  mosquée  sainte1. 

Comme  la  «  mosquée  »  de  Bâh  Ibrahim ,  dâr  en  nadwâ  est  un 
édifice  quasi  indépendant,  auquel  on  accède  par  une  porte  princi¬ 
pale,  Bâh  ez  Zidâya ,  la  «  porte  de  l’adjonction  ou  de  l’annexe  », 
et  vers  l'ouest,  par  une  porte  moins  importante,  dite  Bâb  el  Qothi, 
dont  Batanouni  rattache  le  nom  à  celui  de  l’historien  de  La  Mekke 
et  de  sa  médrassa  qui  était  voisine  et  où  il  séjourna.  —  Ce  sont 
aussi  les  appellations  des  auteurs  modernes,  Kutubia  chez  Ali 
bey,  el  Kotobi  chez  Burckhardt,  Kutubi  chez  Burton  :  les  mêmes 
auteurs  connaissent  Bâb  Ziyâda  (Ali  bey),  Bab  Zyadi  (sic)  dite 
Zyadah  (Burckhardt),  «  parce  qu’elle  avance  dans  le  quartier 
syrien  »,  et  aussi  Burton.  Ibn  Jobair2  les  connaît  déjà,  mais  il  en 
compte  trois,  de  sorte  qu’il  semble  bien  que  les  deux  premières 
ont  été  réunies  en  une  seule.  —  Azraqi  et  I.  Rosteh  ont  Bâb  dâr 
en  nadivâ3. 

Les  renseignements  fournis  par  les  divers  documents  utilisés 
sont  particulièrement  imprécis  en  ce  qui  concerne  le  côté  est- 
ouest  du  mesjid  el  haram’,  Jbn  Zohaïra4  énumère  en  tout  cinq 


1.  Le  calife  pourvut  aux  dépenses  de  ces  travaux  par  l’envoi  direct  d'argent, 
niais  aussi  par  un  moyen  dont  il  est  intéressant  de  citer  un  exemple  officiel  :  le 
calife  remit  à  son  fils  des  lettres  de  change  ( sufâtif ),  dont  il  toucha  à  La  Mekke 
le  montant,  «  des  mains  de  ceux  dont  les  noms  y  étaient  inscrits  ».  (Azraqi  343; 
Qotb  ed  din  148). 

2.  I.  Jobair,  p.  105,  copié  par  Battouta,  p.  332. 

3.  Le  carreau  I  du  Louvre  ne  figure  pas  l'annexe  de  dur  en  nudwa. 

4.  C’est  sans  doute  Bâb  el  Qotbi  que  le  latif  (p.  207)  appelle  Bâb  el  Manâra, 
«  porte  du  minaret  »  ;  voir  sa  description  de  l’annexe  p.  202  s.  —  Il  ajoute  (p.  217) 
que  l’émir  Khuchgeldi  fit  réparer  en  949  (1542)  deux  grands  magasins,  à  gauche 
en  entrant  dans  l’annexe  par  Bab  es  Suaïqa",  c’est  là  qu’on  transportait  de  la 
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portes  :  Bâb  ed  Duraiba,  B.  Suaïqa^  B.  ez  Ziyâda ,  B.  el  ‘ Ajla . 
B.  es  Sadda  ;  le  carreau  I  du  Louvre  est  très  différent,  et  moins 
net  que  sur  les  autres  côtés;  Burckhardtet  ‘Ali  bey  ne  concordent 
pas  avec  Mohammed  Çadiq  et  Batanouni.  Ici  le  mesjid  el  haram 
ne  touche  point  à  des  voies  publiques,  mais  à  des  maisons  et 
tout  au  plus  à  des  ruelles;  la  foule  des  fidèles  passe  par  les 
portes  traditionnelles  des  autres  côtés  ;  et  ici  il  ne  peut  s’agir  que 
de  satisfaire  des  intérêts  particuliers,  qui  sont  variables  et  dont 
les  titulaires  changent  sans  cesse. 

Ibn  Jobair  et  son  copiste  Ibn  Battouta,  et  les  voyageurs 
modernes,  Ali  bey,  Burckhardt  et  Burton  signalent,  au-dessus  de 
l’annexe  du  côté  nord  un  minaret  qu’ils  appellent  minaret  de  Bâb 
ez  Ziyada/ dont  Batanouni  attribue  la  construction  au  calife  El 
Mo‘tadid  en  284  (994).  Il  est  difficile  de  déterminer  l'emplacement 
de  ce  minaret.  M.  Çadiq  et  Snouck  qui  comptent  sept  minarets, 
ifombre  fatidique,  en  mettent  un  à  Bâb  ez  Ziyâda  )  et  un  autre  à 
l’angle  est  de  l’annexe  et  des  galeries  de  la  mosquée  ;  le  plan  de 
Snouck  marque  même  trois  cercles,  dont  deux  sans  doute  repré¬ 
sentent  les  qoubbas  qui  sont  visibles  sur  la  photographie  d’en¬ 
semble  de  Batanouni,  devant  et  au  pied  du  minaret.  Mais  ce  der¬ 
nier  auteur  ne  comptant  que  six  minarets,  n’indique  point  sur  son 
plan  celui  qui  devrait  dominer  Bâb  ez  Ziyâda  et  dont  on  croit 
cependant  apercevoir  quelque  chose  sur  la  même  photographie1. 

Au-dessus  de  Bâb  es  Salâm ,  à  l’angle  nord-est  de  la  mosquée, 
monte  le  minaret  de  Bâb  es  Salâm  qu’Azraqi  signale  déjà  «  domi- 
«  nant  dâr  al  imâra,  les  Haddâdn  et  er  Radm  ».  C’est  là  que 
vécut  saintement  Abou  1  Hajjâj  el  Khorassâni,  qui  y  restait  nuit 
et  jour  en  prières  et  n’en  sortait  que  le  vendredi  pour  assister  à 
la  prière  solennelle.  Réparé  en  843  (1439-40),  par  l’émir  Muqbil, 
il  est  signalé  par  les  auteurs  anciens  et  modernes  sous  le  nom  de 
minaret  de  Bâb  es  Salâm ,  sauf  par  Ali  bey  qui  le  dit  «  sur  Bâb 
Doui'iba.  » 

C’est  aujourd’hui  une  construction  qui  paraît  être  lourde  et  qui 

ville  la  provision  d’huile  de  la  mosquée.  On  fit  disparaître,  en  même  temps,  un 
haut  banc  (dikk a),  sur  lequel  il  se  passait  des  horreurs. 

1.  Le  carreau  I  du  Louvre,  outre  le  minaret  d’angle,  en  figure  deux  autres; 
mais  il  semble  que  le  second  dépende  de  la  madrassa  Soléimaniya  Voir  c.  d. 
p.  150.  —  Ibn  Jobair  signale  deux  minarets  quine  sont  plus  mentionnés  ensuite  : 
celui  qui  dominait  Bâb  Ibrahim;  et  un  «  autre  à  Bâb  eç  Çafa,  qui  est  plus 
petit  et  qui  sert  de  marque  à  Bab  eç  Çafa,  mais  qui  est  trop  étroit  pour  qu’on  y 
puisse  monter.  » 
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est  un  peu  vague  sur  la  photographie  de  Mohammed  Çadiq1. 

Ibn  Jobair,  en  1183,  donnait,  des  minarets  du  haram,  la  des¬ 
cription  générale  suivante2  : 

«  Les  minarets  sont,  eux  aussi,  de  formes  admirables.  Jusqu’à 
la  moitié  de  leur  hauteur,  ils  sont  construits  en  pierre  sur  plan 
carré;  ornés  de  sculptures  exquises,  merveilleusement  ordonnées. 
Ils  sont  entourés  à  cette  hauteur  par  une  galerie  de  bois  d’un  tra¬ 
vail  excellent.  De  cette  galerie  s’élève  dans  l’air  une  tour  de  forme 
conique,  revêtue  entièrement  de  briques  insérées  les  unes  dans  les 
autres  :  c’est  un  ouvrage  qui  ravit  les  regards.  Au  sommet  de  ce 
pilier  se  trouve  une  boule,  qu’entoure  une  autre  galerie  de  bois, 
exactement  travaillée  comme  la  première.  Les  minarets  sont  tous 
d’un  dessin  différent  :  aucun  ne  ressemble  à  l’autre.  Mais  ils 
sont  tous  sur  le  modèle  précédent  en  ce  sens  que  la  moitié  infé¬ 
rieure  est  construite  sur  un  carré,  alors  que  la  moitié  supérieure 
est  en  forme  de  tour  sans  angles.  » 

Les  photographies  de  la  mosquée  que  nous  possédons  (Snouck, 
Mohammed  Çadiq,  Batanouni)  font  craindre  que  les  anciens  mina¬ 
rets  n’ait  été  tous  déshonorés  par  des  réparations  successives 3,  dont 
les  dernières  ont  été  opérées  selon  le  goût  bien  moderne  des  gares 
de  chemin  de  fer  et  des  magasins  de  nouveautés  de  l’Europe. 

Les  sept  minarets  sont  figurés  sur  les  deux  carreaux  du  Louvre. 
Le  carreau  I  les  dresse  à  leur  place  :  un  à  chaque  angle,  un  au- 
dessus  de  la  madrassa  de  Qaïtbev,  un  au-dessus  de  la  madrassa 
Solaïmaniya,  et  un  à  l’endroit  où  l’on  voudrait  voir  figurer  le 
dâr  en  nadwa.  Le  carreau  II,  plus  schématique,  en  figure  quatre 
petits,  un  à  chaque  angle,  deux  grands  à  chaque  extrémité  du 
côté  inférieur,  c’est-à-dire  sur  Bâb  es  Salant  et  sur  Bâb  ‘Ali,  et  un 
septième  sur  le  milieu  à  droite,  par  conséquent  sur  Dar  en  Nadwâ. 

Les  minarets  d’angle  sont  les  plus  importants.  «  Les  muezzins, 
dit  Azraqi,  y  font  l’appel  à  la  prière.  On  y  monte  par  un  esca¬ 
lier,  fermé  d’une  porte,  qui  s’ouvre  dans  la  mosquée.  Au  sommet 
des  minarets,  il  y  a  une  galerie  ( churrâf )4.  » 

1.  Azraqi  p.  331  ;  Ali  bey  p.  372;  Burckhardt  I.  206  ;  Burton,  p.  318;  I.  Jobair, 
p.  91  ;  I.  Battouta  I.  p.  324;  Batanouni,  p.  98. 

2.  I.  Jobair,  p.  100. 

3.  Le  latif  (p.  204  et  205)  réunit  des  renseignements  sur  la  construction  des  mi¬ 
narets  et  sur  les  réparations  et  embellissements  dont  ils  ont  été  l'objet  (lurnira). 

4.  Azraqi,  p.  331.  —  Burckhardt  (I.  208)  dit  qu’on  y  entre  par  divers  bâtiments 
autour  de  la  mosquée. 


DEUXIÈME  PARTIE 


I.  —  Le  départ  du  pèlerin  isolé. 
La  caravane  du  mahmal. 


Le  départ  du  musulman  pour  un  voyage  ordinaire  est  toujours 
entouré  de  précautions  et  de  cérémonies  propitiatoires,  qui, 
lorsqu’il  s’agit  du  hajj ,  prennent  plus  nettement  encore  le 
caractère  de  rites  de  passage.  On  dira  plus  loin  que  les  rites  de 
sacralisation  du  hajj  étaient  accomplis  par  les  Mekkois  dans 
leur  maison,  et  que  ce  fut  une  question  de  savoir  si  les  musul¬ 
mans  habitant  hors  de  la  ville  et  même  dans  les  provinces  éloi¬ 
gnées  de  l’empire  n’accomplissaient  point  un  acte  pieux  et  recom¬ 
mandé  en  prenant  Vihrâm  dès  leur  demeure.  La  combinaison  de 
ces  deux  faits  a  donc  établi,  autour  du  départ  du  pèlerin,  un 
ensemble  de  rites,  dont  les  uns  sont  tardifs  et  ont  un  caractère 
moral  et  proprement  religieux,  mais  dont  les  autres  sont  de 
vieilles  coutumes  magiques.  Celles-ci  forment,  au  début  du  pèle¬ 
rinage,  comme  une  première  étape  entre  la  vie  laïque  et  une 
existence  qui  va  être  de  plus  en  plus  voisine  du  sanctuaire.  — 
Dans  l’exposé  de  ces  cérémonies  diverses,  on  suivra  ici  surtout 
Ghazâli,  bien  qu'il  leur  donne  une  teinte  de  piété  et  de  vertu 
toute  moderne,  et  étrangère  aux  préoccupations  primitives  du 
pèlerin  L 

Avant  de  partir,  le  fidèle  liquide  tout  son  passé  et  se  prépare 
à  être  un  autre  homme  ;  il  doit  mettre  soigneusement  en  règle  ses 
intérêts  matériels  et  religieux  ;  il  se  repent  de  ses  fautes  et  efface 
leurs  conséquences.  Il  paie  ses  dettes,  restitue  les  dépôts  qui  lui 
ont  été  confiés.  Il  établit  nettement  le  budget  de  sa  famille  pen- 

\  ,  >.m  y 

4.  Ihy a  ‘ulùmi  d  din.  I.  4  76. 
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clant  son  absence  et  Lui  assure  les  ressources  nécessaires;  il  se 
constitue,  en  argent  provenant  d  une  source  pure,  le  fonds  dans 
lequel  il  puisera  les  dépenses  de  son  pèlerinage  ;  il  fait  des 
aumônes.  Enfin  il  achète,  ou  il  loue,  une  monture,  et  dans  ce 
dernier  cas,  il  prévient  le  propriétaire  de  la  charge  à  laquelle  la 
bête  sera  soumise.  Il  se  choisit  un  compagnon  sûr,  capable  de 
soutenir  son  courage  par  sa  piété  et  sa  vertu. 

Alors  il  se  met  en  route  un  jour  faste,  un  jeudi,  un  lundi  ou  un 
samedi,  en  prenant  solennellement  congé  de  sa  famille  et  de  ses 
amis,  «  car  leurs  adieux  sont  salutaires  ».  Il  s'en  va  «  comme  s’il 
sortait  de  ce  monde1  ».  Il  y  a  là  sans  doute  «  une  mort  au  passé  », 
un  rite  de  passage  et  aussi  des  rites  préservatifs,  où  I  on  feint 
la  réalisation  du  pire  afin  de  l'écarter;  «  les  lamentations  à  voix 
haute  dans  les  rues  et  dans  les  souqs  »  dépassent  les  manifesta¬ 
tions  de  crainte  que  peut  causer  un  départ2. 

Au  moment  même  du  départ,  le  fidèle  fait  une  prière  de  deux 
raka‘ât,  accompagnée  de  récitations  de  sourates  spéciales3.  Puis 
levant  les  mains  vers  le  ciel,  il  prononce  notamment  une  invo¬ 
cation  dont  Ghazali  donne  un  modèle  touchant  :  «  Seigneur,  toi 
qui  es  mon  compagnon  en  ce  voyage,  et  mon  remplaçant  auprès 
de  ma  femme,  de  mes  biens,  de  mes  enfants  et  de  mes  amis, 
garde-moi  et  garde-les  de  tout  malheur  et  de  tout  mal.  Accorde- 
moi  pour  ce  voyage  la  vertu  et  la  foi  ;  permets-moi  des  actes  qui 
te  soient  agréables.  Fais  que  la  terre  se  déroule  sans  peine  sous 
mes  pas;  rends-moi  ce  voyage  facile;  accorde-moi  le  salut  de 
mon  corps,  de  ma  foi  et  de  ma  fortune;  permets-moi  d’accom¬ 
plir  le  pèlerinage  de  ta  demeure  et  la  visite  du  tombeau  de  ton 
Prophète  Mohammed.  Seigneur,  c’est  en  toi  que  je  cherche  un 
refuge  contre  les  peines  du  voyage,  les  maux  du  sort  capricieux, 
les  mauvaises  pensées  qui  me  viendraient  sur  ma  femme,  sur  ma 
fortune,  sur  mes  enfants,  sur  mes  amis.  Seigneur,  garde-moi 
avec  eux  sous  ta  protection;  ne  nous  retire  pas  ta  grâce,  ni  à  eux 
ni  à  moi;  n’altère  point  le  bonheur  qui  est  en  chacun  de  nous4.  » 

Chacune  des  attitudes  successives  du  voyageur  est  accompa¬ 
gnée  d’une  formule  propitiatoire5;  puis  il  se  met  en  route  sans 

1.  Qalyubi  p.  2;  Alamguir.  1.  315. 

2.  Madkhal.  III.  135. 

3.  «  En  se  tournant  vers  le  seuil,  puis  à  droite  et  à  gauche  ».  Querry.  243. 

4.  Ihya.  I.  177. 

5.  Voir  Mosleni  Naw.  III.  274. 
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faste.  Il  évitera  les  ornements  dont  certains  chargent  leurs  cha¬ 
meaux,  les  bijoux,  les  bracelets,  les  étoffes  de  soie,  dont  ils 
déploient  la  pompe  à  leur  départ,  comme  durant  la  route  et  au 
retour1. 

Cette  interdiction  fait  penser  au  départ  du  mahmal  et  à  la 
pompe  de  son  cortège.  Il  semble  que  les  particuliers  eux  aussi 
s’en  allaient  fastueusement,  étalant  peut-être  les  cadeaux  qu’ils 
destinaient  au  dieu. 

Il  voyage  de  nuit  et  évite  de  s’écarter  de  la  caravane  ;  les  attitudes 
mêmes  de  son  sommeil  sont  réglées  par  l’imitation  du  Prophète  ; 
à  l’étape,  il  salue  les  habitations  et  ceux  qui  y  demeurent,  d’une 
formule  propitiatoire.  Il  observe  scrupuleusement  tous  les  rites 
de  la  prière,  car  en  la  négligeant  il  perdrait  plus  que  tout  le  gain 
du  hajj.  Il  la  fait,  avec  les  facilités  accordées  au  voyageur  qui 
accomplit  un  long  trajet;  deux  rakâ‘àt  suffisent  pour  les  prières 
qui  en  ont  d’ordinaire  quatre;  on  peut  réunir  le  zohr  et  1  caç/% 
le  mayhreh  et  la  lichâ.  S’il  manque  d’eau,  il  remplace  Yudhû  par 
le  tayammum ,  ce  simulacre  de  l’ablution.  Mais  il  devra  faire  ces 
prières  obligatoires  réduites  en  tournant  la  tête  de  sa  monture 
vers  la  qibla,  et  de  préférence  il  mettra  pied  à  terre  ;  il  fera  les 
prières  surérogatoires  dans  telle  position  qu’il  voudra2. 

La  formation  et  la  marche  des  caravanes  du  pèlerinage  ont  joué 
un  rôle  historique  considérable,  et  dans  un  ouvrage  complet  sur 
le  hajj,  il  importerait  d’y  apporter  une  particulière  attention.  Il 
n’y  a  point  au  contraire  à  s’en  préoccuper  ici,  sauf  pour  un  détail 
qui  touche  de  près  aux  rites  du  hajj,  et  qu’il  est  ainsi  nécessaire 
d’indiquer,  bien  qu’il  soit  plein  d’obscurité,  l’usage  du  mah¬ 
mal. 

A  l’époque  actuelle,  la  caravane  du  hajj  d’Egypte  et  de  Syrie 
comprend  un  monument  portatif  dont  on  va  essayer  de  préciser 
le  rôle,  le  mahmal.  «  C’est,  dit  un  excellent  observateur  en  par¬ 
lant  du  mahmal  égyptien,  un  cadre  carré  en  bois,  terminé  en 
pyramide,  qui  est  recouvert  de  velours  noir,  orné  de  dessins  et 
d’inscriptions  brodés  en  or;  celles-ci,  en  certaines  parties  appa¬ 
raissent  sur  un  fond  de  soie  verte  ou  rouge.  Une  frange  de  soie 
entoure  l’ensemble  :  chacun  des  angles  est  surmonté  d’une  boule 

1.  Madkhal.  III.  Les  Mekkois  ne  pouvaient  accepter  avec  plaisir  cette  recom¬ 
mandation  qui,  si  elle  eût  été  obéie,  les  aurait  privés  de  riches  offrandes. 

2.  Qalyubi  p.  4. 
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ovulaire  en  argent  doré,  terminée  par  un  croissant1;  une  boule 
semblable,  mais  plus  grande,  termine  la  pyramide  à  sa  partie 
supérieure2  ».  —  Le  mahmal  syrien  est  d’ordinaire  plus  petit, 
allongé  à  la  partie  supérieure  et  surmonté  d’une  coupole;  cinq 
boules  d’argent  avec  dessins  gravés  terminent  les  quatre  angles 
et  le  sommet  ;  le  bâtis  de  bois  est  recouvert  d’une  housse  brodée 
de  satin  vert,  où  sont  brodées  des  inscriptions  pieuses  3.  —  La  face 
antérieure  de  la  pyramide  est  décorée  d’une  broderie  qui  repré¬ 
sente  schématiquement  le  temple  de  La  Mekke  ;  elle  est  surmon¬ 
tée  du  monogramme  du  sultan  ( toghraï ). 

L’intérieur  de  cet  édifice  est  vide.  On  y  place  seulement  un  ou 
deux  petits  exemplaires  du  Coran,  soit  en  la  forme  actuelle  d’un 
livre,  soit  sous  l'aspect  plus  archaïque  d’un  rouleau  renfermé  en 
un  étui  de  parchemin4. -Le  mahmal  est  porté  par  un  chameau, 
choisi  parmi  les  vingt  bêtes  de  prix  qui  composent  l’écurie  du 
mahmal,  installée  au  Caire  près  de  la  qoubba  du  Cheikh  Sidi 
Sa‘id. 

Le  mahmal ,  dont  le  départ,  le  voyage  et  le  retour  donnent  lieu 
à  des  cérémonies  qu’on  indiquera  ici  brièvement,  paraît  avoir  une 
signification  plutôt  politique  que  religieuse,  et  l’on  souhaiterait 
d’en  pouvoir  tracer  l'histoire.  Des  auteurs  musulmans  modernes 
essaient  de  retrouver  ici  la  tradition  du  Prophète5;  on  appelait 
mahmal  la  monture  qui,  lors  de  son  voyage  de  Syrie  s’isolait  des 
autres  :  plus  tard  on  a  appelé  de  ce  nom  le  chameau  qui  portait  à 
La  Mekke  les  cadeaux  du  calife  et  le  nom  a  subsisté.  11  est  exact 
que  le  terme  mahmal  ou  mihmal  est  un  mot  ancien  qui  désigne 
les  deux  bandes  qui  maintiennent  sur  le  chameau  les  sacs  placés 
en  contre-poids,  de  là  toute  sorte  de  chargement  et  de  palan¬ 
quin1,  et  parfois  l’ensemble  de  la  charge  et  de  la  monture.  — 
Mais  aucun  texte  ne  permet  de  croire  que  l’usage  du  mahmal 
existât  sous  les  califes  omeyyades  et  abbassides  de  la  période 
classique;  les  historiens  qui  relatent  des  querelles  de  préséance 
entre  étendards  princiers  n'ont  point  parlé  du  mahmal . 

1.  Aslmr,  plur.  asâkir  :  voir  Suppl.  Dozy. 

2.  Lane  M.  E.  II.  162  et  figure  p.  161  ;  Mohammed  Çadiq  p.  6  et  photographie. 

3.  Mohammed  Çadiq.  6.  —  Burckhardt  I.  375  l’a  vu  ombragé  de  plumes  cT au¬ 
truche. 

4.  Burck.  ibid.  dit  que  le  mahmal  ne  contenait  qu’un  «  petit  livre  de  prières  et 
de  charmes  »,  mais  aucun  Coran. 

5.  Moh.  Çadiq  6  :  Batanouni.  140. 


MAHMAL 


159 


Suivant  la  tradition  courante,  la  coutume  date  de  la  princesse 
Chajar  ed  dorr ,  vulgairement  Chajrat  ed  dorr,  esclave  turque, 
favorite  et  peut-être  épouse  légitime  du  sultan  ayyoubite  El 
Malik  eç  Çalih  Najm  ed  din,  qui  en  1247  régna  sous  le  nom  de 
son  fils  Ghiyâth  ed  din  Touran  Chah,  le  dernier  des  Ayyoubites. 
En  souvenir  du  pèlerinage  qu’elle  accomplit  dans  un  magnifique 
palanquin  ( hawdaj ),  le  sultan  mamelouk  ez  Zahir  Beïbars  en 
aurait  envoyé  un  splendide  au  hajj  de  1272  ou  de  1277,  et  établi 
ou  rétabli  la  coutume. 

L’examen  des  faits  relatés  par  les  historiens  à  partir  de  cette 
date  persuade  les  écrivains  modernes,  Burckhardt,  Lane,  Snouck- 
Hurgronje  et  Batanouni,  que  le  mahmal  est  un  symbole  de  la 
souveraineté.  En  faisant  accompagner  par  un  mahmal  la  caravane 
des  pèlerins  de  son  empire,  un  souverain  musulman  affirme  sa 
qualité  de  protecteur  des  villes  saintes  :  il  marque  ainsi  son 
rang  dans  le  monde  musulman.  En  1321,  un  magnifique' ma hma l 
fut  envoyé  avec  la  caravane  de  l’Irâqpar  les  princes  mongols,  et 
ce  n’est  qu’en  1472  que  les  Egyptiens  réussirent  à  éliminer  leur 
rival.  En  1380,  les  Chérifs  de  La  Mekke  avaient  pris,  contre  les 
réclamations  des  sultans  du  Caire,  la  défense  du  mahmal  envoyé 
par  les  princes  indépendants  du  Yémen  qui  prétendaient  avoir 
eux  aussi  des  droits  au  titre  de  protecteur  des,  villes  saintes.  Les 
Princes  de  Syrie  avaient  leur  mahmal',  en  1517,  le  sultan  Selim 
prétendit  ajouter  aux  deux  mahmal  qu’envoyaient  en  son  nom 
ses  gouverneursde  Syrie  etd’Egypte  un  troisième  mahmal  califien, 
symbole  de  son  autorité  suprême  sur  La  Mekke;  aucun  fait 
n’illustre  plus  clairement  le  caractère  politique  du  mahmal ;  le 
nouveau  calife  est  jaloux  et  inquiet  du  prestige  que  cette  coutume 
ancienne  donne  aux  émirs  d’Egypte  et  de  Syrie  et  de  la  tradition 
qu’elle  conserve  dans  la  population.  —  En  1556,  le  gouverneur 
du  Yémen,  pour  le  compte  du  sultan  de  Constantinople,  réclama 
le  privilège  d’envoyer  un  mahmal ,  à  l’exemple  de  ses  collègues 
d’Egypte  et  de  Syrie;  il  réussit  à  l'obtenir  et  à  en  jouir  jusqu’en 
1630,  bien  qu'avec  des  allures  plus  modestes1. 

Suivant  la  juste  remarque  de  Snouck2,  on  sent  que  ces  faits 
préparent  l’effort  des  gouverneurs  turcs  vers  l’indépendance. 

1.  Burckhardt  I.  376  ;  Lane  II.  162;  Snouck.  Mekka  I.  83  et  105  :  Batanouni  140; 
Moll.  Çadiq.  6;  Juynboll  in  Hastings  X.  11. 

2.  Mekka  I.  29. 
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D’ailleurs  le  rôle  principal  est  toujours  resté  au  souverain 
égyptien  et  au  mahmal  du  Caire  depuis  l’époque  des  Mameluks  : 
par  le  voisinage  des  villes  saintes,  par  la  richesse  du  Nil,  par 
des  traditions  anciennes,  le  souverain  ou  le  gouverneur  de 
l’Egypte  a  conservé  pendant  des  siècles  une  autorité  particulière 
à  La  Mekke1. 

L’histoire  du  mahmal ,  durant  la  période  moderne,  apparaît 
donc  avec  quelque  clarté.  Il  est  un  insigne  de  royauté;  il  mani¬ 
feste  la  présence  virtuelle  du  souverain  aux  cérémonies  du  hajj . 
«  Il  n’y  a  personne  dans  le  mahmal ,  dit  un  auteur  musulman  ;  car 
on  ne  saurait  s’asseoir  à  la  place  du  roi2.  » 

Mais  il  paraît  difficile  d’admettre  qu’une  institution  aussi  ori¬ 
ginale  et  aussi  significative  puisse  être  née  de  la  fantaisie  d’un 
souverain  ou  même  d’une  souveraine  ;  quand  un  auteur  musul¬ 
man  suppose  que  Chajrat  ed  dorr  avait  un  mahmal  qui  marchait 
devant  elle  et  portait  les  présents  qu’elle  destinait  à  la  Ka‘ba,  et 
que  le  mahmal  en  est  une  simple  survivance,  c’est  une  explication 
qui  trouble  la  question  au  lieu  de  l’éclaircir.  En  admettant  même 
que  l’institution  du  mahmal  soit  une  création  des  Mameluks  du 
xiie  siècle,  il  faut  retrouver  des  faits  anciens  et  traditionnels  qui 
lui  aient  permis  d’entrer  d’une  façon  durable  dans  les  mœurs  :  et 
c’est  ce  qu'il  est  possible  de  faire,  semble-t-il3. 

Tout  d’abord,  le  groupement  des  pèlerins  d’une  même  origine 
ou  d’une  catégorie  religieuse  autour  d’un  chef  ou  de  son  étendard 
a  des  antécédents  fort  anciens  dans  l’histoire  du  hajj.  En  effet  la 


1.  Sur  l’autorité  que  le  sultan  mameluk  Beibars  s’attribue  sur  les  villes  saintes 
et  qu’il  manifeste  par  l’envoi  de  lakiswa  et  du  mahmal,  voir  Van  Berchem  Corpus 
Caire  p.  414  et  415.  —  L’inscription  de  Qaïtbey  (ibid.  p.  436)  pourrait,  peut-être, 
s’expliquer  par  l'affirmation  du  sultan  qu’il  a  fait  le  hajj  et  la  ziyâra  du  tombeau 
du  Prophète,  puisqu’il  y  a  envoyé  son  mahmal. 

2.  Batanouni  140. 

3.  Ces  manifestations  n’ont  point  cessé  de  se  produire.  Le  sultan  du  Darfour, 
envoyait  à  La  Mekke  un  mahmal  et  des  cadeaux  (çurra)  :  le  cortège  de  ce 
mahmal  comprenait  des  chameaux  portant  des  plumes  d’autruche  et  de  la 
gomme  que  l’on  vendait  en  Egypte  pour  augmenter  les  ressources  de  la  çurra. 
Batanouni  dit  avoir  vu  celui  du  sultan  Ibn  Abi  Dinar,  qui  passait  par  Khartoum 
et  Port  Soudan;  ainsi  que  ceux  des  émirs  d’Arabie,  Ibn  Messa‘ud  et  Ibn  er 
Rachid,  le  dernier  dirigé  par  un  émir  el  hajj  appelé  Salhan.  Le  même  auteur  cite 
encore  le  mahmal  du  «  Nizhâm,  souverain  de  Iiaïderabad  aux  Indes  ».  (Bata¬ 
nouni  140).  —  Je  regrette  de  ne  point  savoir  ce  que  les  divers  groupements 
musulmans  ont  pensé  et  pensent  du  mahmal  :  les  Wahabites  le  considèrent 
comme  une  innovation  idolâtre,  dit  Burckhardt  (I.  375),  et  protestent  contre  son 
usage;  et  cette  indication  ne  concorde  pas  avec  les  indications  précédentes  de 
Batanouni.  Sur  les  Wahhabites,  voir  Goldziher.  Vorlesungen  p.  291  s.:  trad. 
Arin  p.  225. 
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tradition  fixait  à  chaque  tribu,  à  chaque  groupement,  l’emplace¬ 
ment  de  son  camp  de  ‘Arafa  ou  de  Mina,  autour  de  l’étendard  ou 
de  la  tente  du  chef;  et  il  y  a  quelque  chose  de  rituel  dans  un 
ordre  qui  du  reste  s'impose  par  la  nature  même  des  choses.  Faut- 
il  se  souvenir  ici  que  la  tente  du  chef  était  souvent  ornée  et 
recouverte  par  ses  contribules  avec  des  étoffes  précieuses,  et  que 
le  mahmal  a  une  certaine  ressemblance  avec  une  tente  richement 
parée.  Mais  on  va  voir,  que  cette  indication  est  probablement 
sans  objet. 

On  est  un  peu  surpris  que  ce  soit  à  une  femme  qu’en  effet  on 
attribue  la  création  du  mahmal ,  et  on  a  l’impression  qu’il  importe 
de  découvrir  une  cause  traditionnelle  de  ce  fait.  Elle  a  été  entrevue 
par  Burckhardt  qui  a  été  frappé  de  la  ressemblance  extérieure 
entre  le  mahmal  et  le  merkab  el  otfehK  On  appelle  ainsi  chez  les 
Bédouins  de  Syrie,  un  palanquin  spécial  de  guerre,  orné  de  plumes 
d’autruche  et  de  rangs  de  coquillages,  que  l’on  sort,  en  cas  de 
guerre,  de  la  tente  du  cheikh  et  que  l'on  hisse  sur  un  chameau 
particulièrement  fort  et  richement  caparaçonné.  Le  cheikh  y  fait 
monter  sa  propre  fille,  parée,  comme  une  fiancée,  de  ses  plus 
beaux  \êtements  et  de  tous  les  bijoux  familiaux.  Son  palanquin 
devient  le  centre  du  combat,  c’est  lui  dont  les  ennemis  vont  cher¬ 
cher  à  s’emparer  :  c’est  lui  que  les  guerriers  de  la  tribu  défen¬ 
dront  jusqu’à  la  mort.  Il  est  l’emblème  de  la  tribu,  son  étendard2. 
Cette  coutume  vivante  tire  son  origine  de  la  vie  sociale  la  plus 
ancienne  du  monde  arabe,  et  l’histoire  musulmane  en  connaît  un 
exemple  illustre;  le  palanquin  de  ‘Aicha,  le  jour  de  la  bataille 
du  Chameau3.  La  tribu  va  au  hajj  dans  l’ordre  où  elle  irait  au 
combat  :  le  hajj  n’est-il  pas  un  autre  jihâcH 

Le  mahmal  étant  le  symbole  de  l’autorité  du  sultan  et  le 

représentant  pour  ainsi  dire  à  la  tête  de  la  caravane  du  hajj 4,  ni 

le  souverain,  ni  le  peuple  ne  saurait  se  désintéresser  de  son 

départ  et  de  son  retour  :  ce  sont  deux  grandes  cérémonies 

officielles,  dont  Lane,  Mohammed  Çadiq  et  Batanouni  ont  donné 

des  descriptions  qu’il  paraît  utile  de  traduire  ici. 

* 

1.  Burckardt  I.  375  not. 

2.  Jaussen  :  pays  de  Moab  p.  174. 

3.  Murùj  :  tr.  Barbier  de  Meynard  IV.  326;  le  récit  épique  est  dans  Tabari. 

4.  Cette  notion,  malgré  les  indications  de  Batanouni,  échappe  à  la  conscience 
populaire;  car  on  trouve  tout  naturel  que  le  mahmal  égyptien  fasse  le  pèleri¬ 
nage  en  même  temps  que  le  Khédive,  alors  quUl  devrait  être  inutile. 
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Le  mahmal 1  sort  du  Caire  en  grande  cérémonie,  escorté  par 
des  détachements  de  cavalerie  et  d’infanterie  et  par  la  foule  des 
tardes,  cavaliers  et  caravaniers  du  mahmal. 

O  1 

En  tête  marche  l’émir  du  pèlerinage,  que  le  souverain  désigne 
chaque  année  et  qui  est  d’ordinaire  un  pacha  militaire.  Le  cor¬ 
tège  fait  d’abord  le  tour  du  champ  de  manœuvres  de  la  citadelle 
( maïdan  el  Qala‘ )  et  il  se  rend  au  Mastaba,  où  se  tient  le  Khédive 
entouré  des  visirs,  des  ûléma  et  des  principaux  fonctionnaires. 
La  bride  du  chameau  porteur  du  mahmal  est  tenue  par  le  fonc¬ 
tionnaire  chargé  des  travaux  de  la  kiswa  de  la  Ka‘ba,  qui  sans 
aucun  doute  dirige  ceux  du  mahmal ;  il  place  la  bride  aux  mains 
du  souverain,  qui  la  confie  à  l’émir  du  pèlerinage.  Le  cortège  se 
remet  aussitôt  en  marche  dans  l’ordre  suivant  :  les  étendards 
des  chefs  des  confréries,  les  troupes,  le  chameau  du  mahmal 
précédé  de  Y  émir  el  hajj  et  suivi  du  gardien  spécial  du  mahmal, 
le  mahamïli ,  et  des  chameliers;  puis  les  timbaliers  ( faraihiya ), 
montés  sur  des  chameaux.  —  Il  traverse  Le  Caire  du  sud  au  nord, 
et  sortant  par  Bâb  en  Naçr,  gagne  el  Abbâsiya  où  il  se  disperse. 
Les  cavaliers  vont  camper  sous  les  tentes  qui  leur  ont  été  prépa¬ 
rées  dans  la  grande  cour  d’El  Abbasiya,  au  milieu  de  laquelle 
on  place  le  mahmal  que  la  foule  peut  venir  visiter  pour  en 
recueillir  la  baraka.  —  En  1880,  le  cortège  du  mahmal 
comprenait  1.103  personnes,  647  chevaux,  488  chevaux  et 
100  ânes1 2. 

Quand  vient  le  jour  du  départ,  on  place  le  mahmal  avec  tous 
ses  accessoires  dans  un  train,  à  la  station  d’El  Abbasiya,  d’où  il 
gagne  Suez  et  par  mer  Jedda.  Selon  Burckardt,  le  mahmal  prit 
la  route  de  mer  au  lieu  du  périlleux  chemin  de  l’Arabie  Pétrée 
et  du  Tîhâma,  pour  la  première  fois  en  Î8143.  Après  le  pèleri¬ 
nage,  le  mahmal  est  dirigé  sur  Médine,  par  la  voie  de  Jedda  à 
Yanbo%  ensuite  soit  par  la  route  des  caravanes,  soit  par  El 
Wadjh,  la  station  d’El‘Ala  et  le  chemin  de  fer.  —  En  1910,  le 
mahmal  fut  transporté  à  Alexandrie,  de  là  à  Jaffa  par  mer,  puis 
par  chemin  de  fer  à  Médine,  où  il  fit  la  visite  du  tombeau  du 


1.  Batanouni,  141. 

2.  Mohammed  Çadiq  p.  7,  énumère,  derrière  le  chameau,  le  clieïkh  el  ja.rn.al , 
le  porteur  de  l'étendard  ( hàmilel  baïraq)  et  le  cheikh  des  chats  (el  qitât)  :  "voir 
p.  164  c.  d.  —  La  caravane  emporte  les  cadeaux  du  sultan  aux  villes  saintes. 

3.  Burck,  1.  396. 
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Prophète,  et  de  là  à  La  Mekke  par  la  route  des  caravanes;  le 
retour  se  fît  par  Jedda,  le  Sinaï  et  Suez  L 

Le  mahmal  a  deux  housses  :  l’une  pour  les  jours  ordinaires, 
en  étoffe  grossière  ( qinâch )  verte;  l’autre  pour  les  cérémonies 
est  brochée  et  brodée2.  Fabriquée  dans  le  même  atelier  qu’elle, 
transportée  dans  le  même  convoi,  la  housse  de  la  Ka‘ba  est 
souvent  confondue  avec  le  mahmal ,  avec  lequel  elle  n’a  aucun 
rapport  historique  ou  religieux3.  —  Le  mahmal ,  dès  son  arrivée 
à  La  Mekke,  est  placé  sous  sa  housse  ordinaire,  dans  la  cour  de 
la  mosquée,  entre  Bâb  es  Selâm  et  Bàb  en  Nabi4,  en  un  lieu 
maintenu  par  la  coutume,  où  les  fidèles  viennent  le  visiter. 

Le  retour  du  mahmal  donne  lieu  à  une  cérémonie  aussi  solen¬ 
nelle  que  son  départ.  Elle  a  été  décrite  par  Lane  avec  beaucoup 
de  couleur5,  Le  12  juillet  1835,  il  vit  le  mahmal  et  son  cortège 
entrer  au  Caire  par  la  porte  du  Nord,  Bab  en  Naçr,  celle-là 
même  par  laquelle  il  était  sorti  ;  il  était  précédé  d'un  détache¬ 
ment  de  troupes  régulières  d'infanterie.  Le  mahmal  était  accom¬ 
pagné  par  un  étrange  personnage;  monté  sur  un  chameau,  vêtu 
seulement  d’un  vieux  pantalon,  les  cheveux  longs  et  pendants, 
le  <■'  maître  du  chameau  »  ( cheikh  el  jamal)  branlait  la  tête  d’un 
geste  continuel.  Depuis  de  longues  années,  il  accompagnait  le 
mahmal  et  recevait  pour  le  voyage  deux  chameaux  et  les  provi¬ 
sions  nécessaires.  —  Lane  ajoute  que  quelques  années  aupara¬ 
vant,  il  était  d’usage  que  le  cortège  du  mahmal  comprit,  à 
l’aller  et  au  retour,  une  vieille  femme  qui,  nu-tête  et  vêtue  seu¬ 
lement  d’une  chemise,  tenait  sur  son  chameau  cinq  ou  six  chats: 
elle  en  tirait  son  nom  de  «  la  mère  aux  chats  »  ( umm  el  qutat)  : 
on  en  retrouvera  plus  loin  le  souvenir6.  Le  cheikh  du  chameau 
était  suivi  d'un  groupe  de  cavaliers  turcs,  qui  précédaient  vingt 
chameaux  aux  selles  richement  ornées  ;  des  petits  drapeaux,  une 

Mohammed  Çadiq  se  fait  honneur  d’avoir  fait  choisir  la  route  de  mer 
en  1880,  Suez-Jedda.  La  voie  de  terre,  dit-il,  dans  son  rapport,  n'est  jamais  sûre. 
On  ne  réussit  à  réprimer  les  pillages  des  Bédouins  d’Arabie  ni  par  des  subsides 
coûteux,  ni  par  des  'fortifications  ruineuses  et  mal  entretenues  (ibid.  36  et  37). 

2.  Batanouni  142.  —  Mohammed  Çadiq  assistait  à  la  cérémonie  du  départ  du 
mahmal ,  le  27  décembre  1880.  On  change  l'étoffe  qui  recouvre  le  mahmal  à 
chaque  changement  de  règne,  à  moins  qu’elle  ne  soit  encore  neuve  (ibid.  p.  6). 

3.  Voir  sur  la  kiswa  de  la  Ka‘ba,  ma  note  in  R:  H.  R.  1918. 

4.  Voir  p.  132  s.  c.  d.  ;  Mohammed  Çadiq  p.  77. 

5.  Lane  II,  157  s. 

6.  Voir  p.  165  c.  d. 
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plume  d’autruche,  de  petits  coquillages  (cauries)1,  des  clochettes 
pendant  de  chaque  côté  de  la  selle  leur  faisaient  un  accoutrement 
compliqué  et  sauvage.  Il  sembla  à  Lane  que  ces  chameaux  avaient 
été  teints  au  henné.  Le  cortège  était  fermé  par  une  troupe  nom¬ 
breuse  de  cavaliers  Bédouins. 

Lane  montre  la  foule  joyeuse  des  habitants  venus,  au  son  des 
instruments,  à  la  rencontre  d’un  parent  ou  dun  ami;  les  groupes 
des  femmes  qui  en  sanglotant  retournent  au  logis  après  avoir 
appris  la  mort  d’un  être  cher,  victime  des  terribles  fatigues  du 
hajj ,  les  cris  et  les  appels  au  pardon  divin  échangés  avec  les  pèle¬ 
rins  qui  rapportent  le  baraka,  la  poussée  vers  le  mahmal  que 
tous  veulent  toucher  pour  en  recueillir  Lelïluve  sainte,  la  situa¬ 
tion  enviée  de  Lane  qui  réussit  à  s’accrocher  un  instant  aux  pans 
du  mahmal 2. 

Batanouni3  donne,  sur  la  composition  du  cortège,  des  rensei¬ 
gnements  techniques  qui  complètent  ceux  de  Lane  et  qu’il  semble 
utile  de  résumer,  sans  les  confondre  avec  le  récit  de  celui-ci.  — 
Le  mahmal ,  outre  Y  émir  el  hajj ,  est  accompagné  par  Yamin  es 
surra ,  1’  «  agent  de  la  bourse  »,  c’est-à-dire  le  dispensateur  des 
fonds  qui  sont  distribués  aux  habitants  des  deux  Villes  Saintes  ; 
des  secrétaires  et  des  trésoriers  ( sayârif ),  et  de  toute  une  suite 
de  serviteurs,  d’eunuques,  de  chameliers,  de  timbaliers,  de  char¬ 
pentiers,  de  tapissiers,  de  dresseurs  de  tentes  et  de  distributeurs 
d’eau.  Le  fonctionnaire  qui  porte  le  titre  d’ «  agent  du  vêtement 
et  des  sucreries  »  ( amin  el  kasâivi  wa  l  halawat )  est  chargé  spé¬ 
cialement  de  distribuer  les  vêtements  et  les  cadeaux  que  l’on 
envoyait  aux  Bédouins  et  dont  on  fait  une  rente  à  leurs  chefs  ; 
auprès  de  lui  est  un  agent  du  trésor  qui  pourvoit,  paraît-il,  aux 
besoins  urgents  des  pèlerins  pauvres.  Autour  du  mahmal  sont 
groupés  :  le  cheikh  el  jamal,  qui  est  chargé  de  l’achat  des  chameaux 


1.  Les  plumes  d’autruche  et  les  coquillages  paraissent  être  les  ornements  tra¬ 
ditionnels  :  on  les  a  vus  plus  haut  parant  le  mei'kab  el  lotfeh  (p.  161  c.  d.).  Les 
cauries  portant  bonheur  dans  tout  l'Orient. 

2.  On  indiquera  plus  loin  le  caractère  nouveau  que  l'accomplissement  du  hajj 
fait  acquérir  à  un  pèlerin.  Le  mahmal  rapporte  bien  aussi  une  grande  provision 
de  baraka.  Le  petit  livre  (Coran  ou  autre  ouvrage  selon  Burckhardti,  qui  a  été 
placé  à  l’intérieur  du  mahmal  et  qui  peut-être  touche  la  pierre  noire  comme  un 
fidèle,  est  exposé,  au  retour  du  pèlerinage,  dans  la  mosquée  El  Hassanéin  au 
Caire,  où  hommes  et  femmes  viennent  le  baiser  et  s’y  frotter  le  front  (Burck. 
I  376).  Ce  petit  livre  est  le  pèlerin,  dont  le  mahmal  est  l’enveloppe  :  il  participe 
à  sa  baraka. 

3.  Rihla  p.  145. 
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porteurs  du  mahmal ,  et  qui  dans  le  cortège  surveille  le  chameau 
du  mahmal  en  marchant  derrière  lui,  tandis  que  le  mahâmali 
marche  devant  lui  ;  —  le  père  des  chats  ( abu  l  qutat ),  qui  a  rem¬ 
placé  la  «  mère  des  chats  »,  signalée  par  Lane;  Batanouni  ne  sait 
plus  du  tout  d’où  vient  cette  expression  :  il  explique  que  selon 
certains  jadis,  cet  homme  avait  la  charge  de  nourrir  les  chats  qui 
accompagnaient  le  mahmal  dans  sa  route  par  terre  ;  suivant  une 
autre  opinion,  son  nom  ne  correspondrait  nullement  à  sa  fonction 
qui,  depuis  le  pèlerinage  de  Ghajrat  ed  dorr,  est  celle  d’imam 
de  la  caravane.  Le  sens  de  la  coutume  est  perdu,  et  un  terme 
incompris  persiste  seul.  Le  chat  était  divin  chez  les  anciens  Egyp¬ 
tiens.  —  Batanouni  cite  encore  le  palefrenier  des  chameaux  gras 
[sais  el  harjala ),  celui  des  chameaux  aux  longs  cous  [moqaddam 
el  ît j  le  meneur  des  chameaux  infirmes  ( saivwaq  el  maqâti1, )2. 

1.  Batanouni  comprend  au  sens  de  «  cri  »  :  ce  personnage  appelle  dans  les 
moments  difficiles  les  chameliers,  qui  accourent  «  en  grand  tumulte  ». 

2.  Bat.  comprend  qu’il  s’agit  des  pèlerins  malades  ou  gênés  d’argent,  auxquels 
le  sawwaq  vient  en  aide. 

La  tournée  du  mahmal  est  une  cérémonie  compliquée,  qui  a  perdu,  au  cours 
des  temps,  une  partie  de  ses  vieux  rites  et  qui  mériterait  une  étude  spéciale. 
Au  quinzième  siècle,  voici  quelle  était  l’ordonnance  du  cortège  du  mohmal 
égyptien.  —  Dans  la  seconde  moitié  du  mois  de  rajah,  les  patrons  des  boutiques 
étaient  informés  d’avoir  à  les  orner,  trois  jours  avant  la  cérémonie,  qui  avait 
lieu  un  lundi  ou  un  jeudi.  Le  mahmal  avait  la  forme  d’une  tente  ( khirgâh ),  recou¬ 
verte  d’une  housse  de  satin  jaune  et  surmontée  d’une  qoubba  d’argent  doré  :  il 
passait  la  nuit  à  l’intérieur  de  Bàb  en  Naçr,  près  de  la  porte  de  la  mosquée  d’El 
Hâkim.  Le  matin,  un  chameau  la  transportait  au  pied  de  la  citadelle,  où  les 
rejoignaient,  sur  leurs  montures,  le  visir,  les  quatre  cadis  et  leurs  témoins,  le 
mohtasib,  le  nâzir  de  la  kiswâ,  etc.  Au  son  des  tambours  et  des  timbales  royales, 
s’avançait  un  escadrons  de  mameluks  royaux,  armés  de  leurs  lances  et  revêtus 
de  cottes  de  maille  (?)  malmuçaffàt  de  fer,  doublées  de  soie  de  diverses  couleurs; 
leurs  chevaux  étaient  caparaçonnés  et  avaient  des  têtières  d’acier,  comme  en 
guerre;  Ils  tenaient  en  mains  leurs  lances,  surmontées  du  fanion  royal.  Ils  exé¬ 
cutaient  au  pied  de  la  citadelle  des  manœuvres  de  combat.  De  jeunes  mameluks 
avaient  en  main  deux  lances  et  les  faisaient  tourner,  debout  sur  le  dos  de  leur 
cheval  :  quelques-uns  se  tenaient  dressés  sur  une  semelle  de  bois  qu’entouraient 
de  tous  côtés  des  lames  de  sabre.  Cependant,  on  avait  réuni  au  pied  de  la  cita¬ 
delle  une  quantité  de  petites  cruches  de  naphte  que  l’on  faisait  partir  au  milieu 
de  ces  exercices  ».  Après  avoir  traversé  Portât,  le  cortège  revenait  au  pied  de 
la  citadelle  où  la  parade  militaire  recommençait,  mais  moins  complète.  On  trans¬ 
portait  ensuite  le  mahmal,  à  la  mosqué  d’El  Hakim,  où  il  restait  jusqu’au  chan- 
wâl,  époque  à  laquelle  un  nouveau  cortège  avait  lieu  avec  la  même  pompe. 
(Qalqachandi,  çubh  el  ‘ achâ  IV,  57  et  58). 

On  voit  que  dans  cette  fête,  le  «  jeu  des  lanciers  »,  lalâh  er  rammaha,  joue  un 
rôle  considérable;  en  822  (1419),  le  mahmal  fait  sa  tournée  (dawrân)  en  rajah  à 
l’époque  des  fêtes  du  Nil;  «  le  sultan  Cheikh  Mahmudi  donne  l’ordre  au  syndic  des 
lanciers  {mulallim  er  ramh)  de  prévenir  ceux-ci  qu’ils  aient  à  conduire  le  mahmal 
sur  la  rive  de  Boulaq  »;  la  foule  eut  ainsi  à  la  fois  les  réjouissances  du  mahmal 
et  celles  du  Nil  (Abou  1  Mahâsin  VI.  403.  1  s.).  —  En  848  (1444)  le  sultan  El  Malik 
el  Achraf  Jacmaq,  à  la  demande  du  cheikh  ‘Alâ  ed  din  en  Najàri,  abolit  le  «  jeu 


Tous  ces  agents,  nommés  par  firman  du  souverain  ou  des 
gouverneurs  du  Caire  reçoivent  des  indemnités  inscrites  depuis 
longtemps  au  budget  égyptien;  certains  sont  devenus  tout  à 
fait  inutiles  à  la  marche  du  mahmal  et  pourtant  continuent 
d’émarger;  ainsi  Yamin  es  surra  est  remplacé  en  fait  par  un 
Secrétaire  du  Trésor.  Je  ne  sais  d’où  Batanouni  connaît  un  hâkim 
el  mahmal  qui  avait  jadis  le  pouvoir  de  nommer  et  de  destituer 
les  émirs  de  La  Mekke.  —  Le  même  auteur  reproduit  les  cha¬ 
pitres  du  budget  égyptien  qui  prévoient  les  dépenses  afférentes 
aux  salaires  des  agents  du  mahmal ,  dépenses  du  voyage  et 
cadeaux  qui  sont  faits  aux  chefs  bédouins,  remplaçant  l’ancien 
tribut  versé  aux  pillards  ;  dons  aux  chérifs  de  La  Mekke  et  de 
Médine,  aux  couvents  des  Villes  Saintes  et  à  leur  population1. 

La  cérémonie  officielle  qui  consacre  le  retour  du  mahmal 
comprend  des  actes  inverses  de  ceux  qui  célèbrent  son  départ. 
Le  cortège  se  rend  d’El  Abbasia  à  la  Citadelle;  le  mahmal 
est  ramené  au  Mastaba  devant  le  souverain,  qui  prenant  de  la 
main  de  Y  émir  el  hajj  la  bride  du  chameau,  la  met  dans  celle 
du  fonctionnaire  chargé  de  la  fabrication  de  la  kisiva.  —  Le 
mahmal  est  conservé  dans  le  trésor  et  renouvelé  tous  les  vingt 
ans  ;  il  coûtait  quinze  cent  guinées  égyptiennes. 

La  housse  verte  ordinaire,  qui  est  refaite  chaque  année  est  le 
vêtement  annuel  du  tombeau  de  Sidi  Younes  es  Sacdi,  dans  le 
cimetière  de  Bàb  en  Naçr  qui,  selon  Batanouni,  a  joué  de  son 

vivant  un  rôle  dans  le  cortège  du  mahmal *. 

On  a  dit  plus  haut  que  les  vingt  chameaux  du  mahmal  ont 

une  écurie  spéciale  à  Boulaq  près  du  Cheikh  Sidi  Sa‘id.  Jadis, 
avait  lieu  chaque  année  une  intéressante  cérémonie  dont  ressen¬ 
ties  lanciers  »  qui  accompagnait  la  tournée  du  mahmal  et  qui  causait  du  désordre; 
il  chargea  en  outre  les  quatre  cadis  et  le  secrétaire  d’Etat  (kâtib  es  sirr )  d’en 
conférer  avec  le  cheikh.  Cette  commission  conseilla  de  conserver  la  coutume  de 
la  tournée  du  mahma  qui  enseigne  à  tous,  résidents  et  étrangers  que  les  routes 
du  pèlerinage  sont  libres;  mais  de  ne  point  le  célébrer  à  date  fixe  et  de  n’en 
point  informer  la  population,  afin  qu’elle  ne  puisse  point  orner  les  boutiques  et 
attirer  ainsi  la  foule  des  badauds  et  des  indésirables  (Sakhawi  p.  95  et  96).  — 
Suivant  Abou  1  Mahâsin  (VI.  688.  19),  en  839  (1454),  sous  Barsbey,  on  fit  le 
daxoràn  sans  pompe  et  sans  «  jeu  des  lanciers  »,  parce  que  ceux-ci  étaient  occu¬ 
pés  aux  préparatifs  d’une  expédition.  —  Ces  combats  simulés  existent  dans 
toutes  les  fêtes  :  à  la  lomra  de  rajah  (I.  Jobair),  dans  les  cortèges  des  mariages 
et  des  circoncisions,  etc. 

1.  Riliïa  p.  143. 

2.  Rihla  ifoid. 


SIDI  SA‘ID 


167 


tiel  était  le  sacrifice  propitiatoire  d'un  chameau  acheté  dans  ce 
but  et  destiné  à  sauvegarder  par  sa  mort  la  vie  des  vingt  autres, 
pendant  l'année  courante.  Avant  la  cérémonie  du  cortège  du 
mahmal,  le  cheikh  eljamal ,  montait  le  chameau  destiné  au  sacri¬ 
fice,  et  suivi  de  chameliers  et  de  dawia,  précédé  de  timbaliers 
qu’entourait  une  foule  nombreuse,  il  traversait  Le  Caire  ;  arrivé  à 
Bâb  Sidi  Sa‘id,  on  égorgeait  le  chameau.  Le  corps  de  l’animal 
était  divisé  en  quatre  parties  :  l’une  pour  le  mahâmali ,  la 
seconde  pour  les  chameliers,  la  troisième  pour  les  serviteurs  de 
Sidi  Sa'id  et  la  dernière  pour  ceux  du  Cheikh  Younes.  Ceux-ci 
vendaient  ensuite  leur  part  au  peuple  qui  croyait  que  l’animal 
participait  à  la  baraka;  sa  chair  guérissait  la  migraine,  et  sa 
graisse  guérissait  les  hémorrhoïdes.  La  foule  se  ruait  sur  les  mor¬ 
ceaux  de  l’animal  pour  en  avoir  un  fragment,  et  il  en  résultait  de 
graves  accidents  qui  contraignirent  l’administration  à  intervenir. 
Le  Khédive  fit  interdire  la  cérémonie  tout  entière1. 


1.  Ibid.  145. 

Cela  est  un  bon  exemple  de  la  complexité  des  éléments  d’un  sacrifice.  Le 
chameau  est  nettement  une  victime  expiatoire  :  il  est  chargé  de  toutes  les  mau¬ 
vaises  chances  de  ses  compagnons  d’écurie  et  il  les  emporte  avec  lui.  Sa  chair 
devrait  donc  être  néfaste,  au  moins  pour  partie.  —  Au  contraire,  la  conscience 
populaire  la  fait  participer  de  la  baraka  du  saint  auquel  elle  a  été  sacrifiée,  et 
elle  devient  un  talisman  et  un  remède. 


( 
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II.  —  La  sacralisation  du  pèlerin  (Ihrâm). 

Ablution;  prières;  costume;  la  talbiya.  —  Interdictions  résultant 
de  Yihrâm  :  chevelure,  ongles,  parfums,  rapports  sexuels. 


Parvenu  au  miqât ,  le  pèlerin  se  conforme  aux  rites  de  Y  ihrâm, 
qu’il  importe  d’exposer  avec  quelques  détails.  —  Il  semble  que 
ces  rites  sont  accomplis  dans  l’ordre  suivant  :  intention,  ablution, 
suppression  des  ongles  et  poils,  vêtement1. 

Pour  la  doctrine  musulmane,  l’intention  ( niya )  domine  tout 
acte  religieux  et  en  conditionne  la  validité.  Le  fidèle  doit  avoir 
l'intention,  réfléchie  et  précise,  de  faire  un  hajj  ou  une  lomra  et 
d’en  accomplir  les  rites  dans  les  conditions  qui  seront  indiquées 
plus  loin2.  Il  importe  d’insister  sur  ce  fait,  qui,  bien  entendu,  est 
tout  musulman;  mais  on  a  souvent  critiqué  le  caractère  méca¬ 
nique  du  culte  musulman,  sans  comprendre  que  cet  automa¬ 
tisme  n’est  point  conforme  à  la  doctrine,  et  qu’il  est  la  marche 
commune  à  tous  les  cultes  pratiqués  par  la  foule  ignorante  et 
irréfléchie. 

L’accomplissement  des  rites  de  Yihrâm  exige  la  pureté  légale 
( tahâra );  le  fidèle  l’acquiert  par  une  ablution  qui  devrait  être 
complète  {ghusl),  mais  qu’il  est  impossible,  sauf  des  cas  exception¬ 
nels,  de  pratiquer  aux  mawâqit.  Elle  peut  donc  être  remplacée 
par  la  petite  ablution  ( udhû1 )  ou  même  par  l’ablution  fictive  ( tayam - 
mum),  qui  consiste,  non  point  comme  certains  le  pensent,  à  se 
saupoudrer  le  corps  de  sable-poussière,  mais  à  passer  ses  mains 
sur  les  parties  du  corps  qu’il  s’agit  de  purifier,  après  les  avoir 
posées  sur  le  sol3 4. 

Il  semble  que  la  ghusl *  doive  suivre  la  niya  et  les  rites  de 

1.  Ghazali  :  Ihya  ‘ulûm  ed  din  I.  177  s.;  Qalyubi  manâsik  p.  S  s.  ;  etc. 

2.  Voir  p.  25  s.  c.  d. 

3.  Omda,  IV.  371  :  —  Dimyati,  II.  360;  hidaya  30. 

4.  Sur  le  caractère  obligatoire  du  ghusl  et  son  expiation  par  un  dam,  voir 
‘Omda  IV.  541. 
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chevelure,  et  précéder  ou  suivre,  suivant  qu’il  est  complet  ou  non 
la  prise  du  costume  rituel.  Des  auteurs  insistent  pour  qu’il  ait 
lieu  immédiatement  avant  que  le  pèlerin,  assis  sur  sa  monture, 
ne  prononce  les  paroles  rituelles  de  la  talbiya;  ils  disent  qu’il 
ne  faut  laisser  s’écouler  que  le  temps  tout  juste  nécessaire  pour 
serrer  les  sangles1.  Dans  la  pratique,  il  peut  y  avoir  répétition  et 
complication  de  la  purification.  Ali  bey  raconte  que  les  membres 
de  sa  caravane  prirent  Yihrâm  en  mer  à  la  hauteur  de  la  limite 
nord  du  haram.  Après  un  bain  de  mer,  ils  firent  ablution  à  l’eau 
douce  ou  au  sable,  firent  la  prière  tout  nus,  revêtirent  Yihràm , 
prononcèrent  la  talbiya ,  puis  «  formèrent  quelques  petits  mon¬ 
ceaux  de  sable  avec  leurs  mains2  ».  Ali  bey  malade  fit  l'ablution 
dans  une  sorte  d’enceinte  formée  d’étoffes  tenues  par  ses 
serviteurs.  Il  répéta  la  même  cérémonie  à  la  frontière  du 
haram. 

A  l’imitation  du  Prophète,  il  est  bon  de  se  parfumer  après  le 
gliusl ,  un  peu  avant  de  prononcer  la  talbiya,  et  d’en  imprégner 
soit  son  corps,  soit  ses  vêtements3.  Mais  il  y  a  une  tendance  con¬ 
traire,  sans  doute  tardive,  et  leshadiths  sont  contradictoires4.  On 
sait  que  le  Prophète  soit  par  goût  personnel,  soit  par  coutume 
juive,  paraît  avoir  usé  largement  des  parfums. 

La  purification  est  complétée  par  les  pratiques  suivantes  :  on 
se  rase  les  poils  de  pubis,  et  il  est  interdit  de  l’arracher,  surtout 
aux  femmes.  On  arrache  les  poils  de  l’aisselle.  On  se  coupe  les 
ongles  soit  au  canif,  soit  aux  ciseaux.  On  se  coupe  les  moustaches, 
sans  les  raser  complètement,  de  façon  à  faire  apparaître  la  lèvre 
supérieure5.  Se  raser  les  moustaches,  dit  un  auteur,  offre  de  grands 
avantages  :  on  mange  et  on  boit  plus  facilement;  la  diction  est 
plus  libre;  on  évite  de  se  salir  et  la  physionomie  est  embellie6. 
Ces  explications  de  «  bon  sens  »  à  l’appui  d'un  rite  sont  de 
toutes  les  religions  et  de  tous  les  temps.  On  souhaiterait  de  les 
remplacer  par  d’autres.  On  peut  seulement  dire  que  ces  actes  pré- 

1.  Hidâya  .p.  30. 

2.  Ali  bey  II.  281  et  282;  je  ne  sais  ce  que  signifie  cette  phrase. 

3.  Dimyati  II.  361. 

4.  Bokhari  tr.  I.  458-500. 

5.  Mohammed  Çadiq.  p.  31.  —  Salim  b.  ‘Abd  Allah  demanda  des  ciseaux,  se 
coupa  la  moustache  et  prit  des  poils  de  sa  barbe,  avant  de  monter  à  cheval  et 
avant  de  prononcer  le  tahlil  de  sacralisation.  (Muwatta  Mahdi  p.  268). 

6.  Hidâya,  29. 
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parent  le  sacrifice  de  la  chevelure  et  des  ongles  que  le  pèlerin 
accomplira  soit  à  La  Mekke,  soit  à  Mina1. 

Les  prescriptions  qui  sont  faites  au  muhrim  sont  précisées  par 
un  auteur  :  «  taillez  vos  moustaches  et  laissez  pousser  votre  barbe; 
faites  le  contraire  de  ce  que  font  les  gens  du  livre  et  les  majous 2  »., 
En  somme,  la  façon  dont  le  muhrim  porte  la  barbe  et  la  mous¬ 
tache,  c'est  la  mode  adoptée  par  tout  musulman  «  bien  élevé.  » 

Le  fidèle,  avant  de  prononcer  la  formule  qui  réalise  Yihrâm,, 
fait  une  prière  de  deux  rehaut.  On  sait  que  l’on  appelle  rekala 
l’ensemble  d’attitudes  et  de  paroles  qui  constituent  un  des  éléments 
de  chaque  prière  rituelle  quotidienne  ( çalât )3.  Cette  prière  de 
Yihrâm  est  considérée  comme  excellente,  hasan ,  mostahahb ,  mais 
elle  n’est  pas  sunna .  Les  hadiths  ne  sont  pas  nets  :  les  deux 
reka'âl  que  le  Prophète  fait  à  Zoul  Holaïfa  sont  celles  de  l’caçrL 
Les  rekalat  de  Yihrâm  se  confondent  sans  doute  avec  celles  qu’il 
est  recommandé  de  joindre  au  marquage  des  victimes4 5. 

L’un  des  actes  ,  essentiels  de  la  prise  d'ihrâm ,  celui  qui  du 
moins  frappe  le  plus  l’imagination,  c’est  le  changement  de  vête¬ 
ment  qu’opère  le  pèlerin,  et  c’est  ce  costume  nouveau  que  la 
langue  courante  désigne  sous  le  nom  d'ihrâm.  C’est  un  rite  de 
passage  qui  s’observe  dans  toutes  les  religions.  Pour  accomplir 
un  acte  religieux,  le  fidèle  entre  dans  un  état  nouveau;  il 
meurt  pour  ainsi  dire  à  son  existence  antérieure  pour  renaître  à 
une  vie  nouvelle,  celle  d’un  initié.  Il  marque,  par  un  costume 
spécial  cette  nouvelle  forme  de  sa  personnalité  :  et  ce  costume 
qui  manifeste  son  initiation  lui  permet  de  s’exposer  sans  danger 
à  l’approche  de  la  divinité.  Dans  toutes  les  religions,  les  prêtres 
qui  sont  les  serviteurs  et  les  intimes  du  dieu  ont  pris  un  costume 
différent  de  celui  des  laïques,  tout  en  revêtant  des  insignes  spé¬ 
ciaux  pour  l’accomplissement  des  rites.  Dans  l’Islam,  où.  la  vie 
religieuse  orthodoxe  ne  connaît  pas  de  mystères,  ou  il  n’y  a 
point  de  clergé,  l’ambiance  est  si  puissante  que  les  cadis,  les 
personnages  savants  en  la  loi  religieuse,  à  défaut  d’un  costume 
ritue,  ont  des  modes  et  des  habitudes  qui  les  distinguent  de  la 
foule.  Il  est  intéressant  de  constater  que  c’est  dans  la  plus 

4.  V.  p.  331  c.  d. 

2.  Alamguir  I..  515. 

3.  Voir  G.  B.  Institutions  Musulmanes  p.  66  s. 

4.  Bokhari,  tr.  I.  502';  Omd&IV.  490  s. 

5.  Hidâya,  35  ;  voir  p.  690  c.  d. 
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«  païenne  »  des  cérémonies  musulmanes  que  la  notion  du 
costume  religieux  opposé  au  costume  laïque  a  conservé  toute  sa 
force. 

La  doctrine  moderne  de  l’Islam  n’est  pas  étrangère  à  la  notion 
d’initiation  qui  était  indiquée  plus  haut.  Pour  un  auteur,  Yihrâm 
symbolise  la  mort  où  chaque  homme  est  dépouillé  de  son  vête¬ 
ment,  pour  être  lavé  et  revêtu  du  linceul  ( kafan)\  par  une  idée 
voisine,  bien  des  pèlerins  rapportent  de  La  Mekke  leur  linceul1. 
Mais  il  ne  faudrait  pas  exagérer  l’importance  de  ce  curieux 
rapprochement . 

C’est  par  la  connaissance  des  rites  antéislamiques  de  Yihram 
que  l’on  pourrait  être  renseigné  sur  la  véritable  nature  de  cette 
cérémonie  :  et  j’avoue  mon  incapacité  à  interpréter  les  rensei¬ 
gnements  que  les  auteurs  arabes  ont  fournis  à  ce  sujet.  On  sait 
que  le  culte  de  la  Ka‘ba  était  aux  mains  des  Coréichites  qui  orga¬ 
nisaient,  comme  ils  Pentendaient,  le  rite  des  tournées  de  la 
Maison  Sainte.  Ils  avaient  formé,  au  moins  dans  les  années  qui 
ont  précédé  l’Islam,  une  sorte  de  confrérie  religieuse,  les  Homs , 
dont  je  ne  sais  si  elle  les  comprenait  tous  ou  si  elle  ne  comptait 
qu'une  partie  d’entre  eux.  Pendant  que  les  Homs  étaient  en 
ihrâm,  ils  obéissaient  à  des  tabous  spéciaux  :  quand  venait  la 
date  des  cérémonies  du  pèlerinage  d’automne,  du  hajj\  ils  ne 
sortaient  point  du  haram  et  ne  prenaient  point  part  aux  cérémonies 
de  ‘Arafa;  ils  faisaient  wuqûf  ausanctuaire  de  Qozah,  à  ElMozda- 
lifa2.  Gardiens  jaloux  de  la  Ka‘ba,  ils  ne  permettaient  point  aux 
non-initiés  de  conserver  leurs  vêtements  pour  accomplir  le  rite 
des  tawâf.  Ceux-ci  devaient  emprunter  aux  Coréichites  des  vête¬ 
ments  usagés  et  les  revêtir  pour  cette  cérémonie.  Il  faut  donc 
admettre,  ou  que  les  textes  sont  incomplets,  et  qu’il  s’agit  de 
vêtements  rituels,  ou  que  les  Homs  accomplissaient  les  rites 
dans  leurs  habits  ordinaires  qui  suffisaient  à  les  faire  reconnaître 
par  la  divinité  et  à  leur  permettre  de  l’aborder.  Et  cela  peut-être 
compris.  Mais  la  tradition  ajoute  qu’en  l’absence  de  ces  vête¬ 
ments,  les  non-initiés  accomplissaient  les  tournées  nus,  sans 

t.  Mohammed  Çadiq.  33.  Voir  p.  85  et  p.  176  note  4,  c.  d. 

Le  vêtement  d'ihrâm  est  imposé  au  pèlerin,  dit  Nawawi  (Moslem  III.  132) 
«  pour  qu’il  se  souvienne  de  la  mort  et  du  linceul  à  revêtir,  et  qu’il  se  souvienne 
du  jour  de  la  résurrection.  » 

2.  Voir  Wellhausen.  Reste  et  ses  références  p.  85  s.;  et  par  ex.  BoRhari  tr.  I. 
538;  Omda  V,  33  s. 
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aucun  vêtement1,  et  encore  que  ceux  d’entre  eux  qui  les  avaient 
faites,  revêtus  de  leurs  habits  ordinaires,  pouvaient  valider  le  rite 
en  les  dépouillant  et  en  les  étendant  sur  le  matâf,  la  chaussée 
circulaire  qui  entoure  le  temple,  en  une  sorte  d’offrande  à  la 
Maison  Sainte,  analogue  à  celle  de  la  kiswa 2.  Je  renonce  à  une 
interprétation  précise  de  ces  faits.  L’Islam  les  explique  par 
l’humilité  que  le  fidèle  doit  montrer  devant  Allah,  ou  par  le 
retour  à  la  pureté  et  à  la  nudité  primitive  ;  la  femme  en  hajj  ne 
couvre  ni  sa  tête  ni  ses  mains,  car  elle  ne  le  faisait  point  à 
l’époque  de  la  création3.  Quoi  qu’il  en  soit,  le  vêtement  de 
l’ihrâm  a  pour  tout  étudiant  en  histoire  religieuse  une  signifi¬ 
cation  très-nette  de  passage  de  l’état  laïque  à  l’état  religieux, 
qui  s’applique  parfaitement  aux  cas  présents4. 

En  principe,  le  vêtement  rituel  dont  le  pèlerin  se  couvre,  après 
l’ablution,  est  le  costume  archaïque  et  traditionnel  du  paysan 
oriental5,  une  pièce  d’étoffe  autour  des  reins  et  une  autre  sur  les 
épaules  :  il  est  encore  d’un  usage  courant  en  maint  pays.  La  pre¬ 
mière,  le  pagne,  la  fouta,  a  conservé  ici  le  nom  ancien  d’isar  qu’elle 
a  perdu  ailleurs  pour  prendre  celui  de  voile  de  femme  :  on  sait 
qu’aucun  vocabulaire  n’est  aussi  instable  que  celui  du  costume, 
dans  sa  dépendance  de  la  mode  et  des  changements  de  la  vie 
économique.  —  La  seconde,  dont  un  pan  rejeté  sur  l’épaule  gauche 
laisse  libres  les  mouvements  du  bras  droit,  a  conservé  le  nom  de 
l'idà  qui  correspond  toujours  à  un  manteau.  Ces  étoffes  doivent 
être  blanches,  ou  au  moins  propres.  Elles  ne  sont  point  cousues6  : 
maintien  de  la  simplicité  primitive,  mais  aussi  méfiance  contre 
la  couture  qui  est  l’œuvre  des  djinns  :  sans  doute  évitait- on  jadis 
l’emploi  du  métier  de  tisserand,  hanté  lui  aussi  par  les  djinns. 


1.  Rob.  Smith  Relig.  p.  437;  Lisân  IX.  177,  etc. 

2.  Les  Arabes,  suivant  une  tradition  (Moslem-Nawawi  III.  198),  faisaient  les 
tournées  nus;  à  moins  que  les  Homs  ne  leur  fournissent  des  vêtements;  les 
hommes  en  donnaient  aux  hommes,  les  femmes  aux  femmes.  Allah  l’a  défendu. 

3.  Ithâf.  IV.  313. 

4.  Un  auteur  tout  imprégné  d’explications  symboliques  et  mystiques,  Makh- 
zumi  (latif  p.  152),  dit  que  le  déshabillage  de  Vihrâm  symbolise  la  différence 
profonde  qui  existe  entre  l’admission  sur  le  territoire  sacré,  et  l’entrée  dans  le 
palais  d’un  souverain  terrestre,  pour  laquelle  on  revêt  ses  plus  beaux  habits. 
La  nudité  extérieure  exprime  celle  du  cœur  (Dimyati  II.  70. 

5.  Yaqûbi  (II.  121)  dit  que  le  Prophète,  pour  prendre  Vihrâm ,  mit  des  habits 
de  Bédouin  ( çahari ).  —  Snouck  (Mekka  IL  53)  rapporte  que  l’on  met  des  vête¬ 
ments  bédouins  pour  faire  la  ziyâra  de  Sittana  Maïmouna. 

6.  Sur  les  vêtements  cousus,  voir  Fath  el  Mu‘in  512;  Alamguir  242. 
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Le  pèlerin  doit  rester  tête  nue.  Il  ne  porte  aux  pieds  que  les 
sandales  arabes  semelles  de  cuir  avec  talonnière,  retenues  par 
des  lanières  de  cuir  passant  entre  les  doigts  et  se  rejoignant  au 
cou  de  pied1. 

A  l’époque  du  Prophète  et  dans  les  années  qui  suivirent  immé¬ 
diatement  sa  mort,  ces  prescriptions  pouvaient  être  acceptées 
sans  peine  par  des  hommes,  habitués  à  la  rude  existence  séden¬ 
taire  ou  nomade  de  l’Arabie2 3,  qui,  suivant  la  tradition,  avaient 
lait  les  tournées  de  la  Ka‘ba  nu-pieds,  et  même  sans  aucun  vête¬ 
ment.  Mais  les  conquêtes  et  la  propagande  étendirent  bientôt 
l’Islam  à  des  peuples  qui  étaient  mal  préparés  par  leur  habitat  et 
par  leur  vie  quotidienne  à  affronter  les  fatigues  de  la  fournaise 
du  Hidjaz  mekkois.  Il  fallut  donc  que  la  doctrine,  suivant  l’in¬ 
tention  du  Prophète,  accordât  aux  fidèles  la  rukhça ,  c’est-à-dire 
facilitât  raccomplissement  des  rites  en  n’exigeant  pas  d’eux  une 
épreuve  d’endurance  physique  aussi  redoutable.  Elle  a  eu  recours 
aux  décisions  analogiques  et  aussi,  selon  l’usage,  à  la  fabrication 
de  hadiths  apocryphes.  On  n’indiquera  ici  que  quelques-uns  de 
ces  adoucissements  à  la  règle  stricte  ;  s’ils  ont  une  importance 
capitale  pour  la  pratique  du  pèlerinage,  ils  sont  d’un  intérêt 
médiocre  pour  l'histoire  religieuse. 

Les  anciennes  traditions  excluaient  absolument  les  vêtements 
ordinaires  et  cousus,  la  blouse  de  toile  ( qamiç ),  les  caleçons  ou 
pantalons  ( sarâwil ),  le  soulier  montant  ou  bottine  ( kliuff ),  le 
turban  (lâmârna) 3  ;  les  juristes  admirent  que  leur  emploi  n’annulait 
point  le  hajj,  qu’ils  n’empêchaient  point  par  conséquent  les  rap¬ 
ports  du  fidèle  avec  le  dieu  ;  mais  que  leur  emploi  était  une  simple 

1.  Batanouni  a  un  couplet  fort  amusant  (p.  183  et  184)  sur  l’excellence  de  cette 
vieille  coutume  établie  par  des  peuples  anciens  qu’il  est  convenu  de  considérer 
comme  grossiers.  Cette  demi-nudité  du  pèlerin,  c’est  la  station  des  Européens 
dans  la  montagne  et  sur  les  plages  maritimes,  en  caleçon  et  faisant  la  cure  d’air 
et  de  soleil!  Voilà  l’explication  rationnelle.  Le  «  bon  sens  »,  dans  toute  son 
étendue!  —  Burckhardt  a  de  bonnes  pages  sur  l’ihrâm  (I.  116  s.). 

2.  Ali  bey  (III.  7)  rapporte  que  les  Wahabites  portent  un  costume  analogue  à 
l'iliram.  Je  signale  le  fait,  sans  y  attacher  beaucoup  d’importance,  car  c’est,  je 
l’ai  dit,  le  costume  courant  de  beaucoup  de  paysans  d’Orient;  et  les  Wahabites 
à  La  Mekke  avaient  pu  se  mettre  en  costume  dhhrâm  pour  pénétrer  sur  le 
territoire  sacré  et  le  conserver. 

Cependant  il  semble  qu'ils  aient  voulu  revenir  à  la  coutume  ancienne  de  faire 
les  tournées  sans  vêtements,  si  l’on  en  croit  Ali  bey  qui  dit  les  avoir  vus  à 
‘Arafa.  Mais  il  a  pu  confondre  avec  les  tribus  de  Bédouins,  signalées  par  I.  Jobair, 
Ayachi,  Batanouni,  etc. 

3.  Ithaf  IV.  310  :  Muwatta  Mahdi  278;  Omda  IV.  520.  Nawawi-Moslem  III. 
132.  Alamguir  242;  Fath  el  mû‘in  512;  Wensinck.  Encycl.  Isl.  I.  484. 
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faute  que  le  fidèle  pouvait  racheter  par  le  sacrifice  d’une  victime 
expiatoire.  Ils  ouvraient  ainsi  la  porte  aux  exceptions  et  aux  dis¬ 
penses  qui  dans  toutes  les  religions  permettent  de  violer  les 
régies  moyennant  une  offrande  ou  le  paiement  d’une  taxe  et  font 
ainsi  une  religion  accommodante  aux  riches. 

Un  nouveau  pas  fut  fait  avec  l'apparition  d'un  hadith  de  ‘Aïcha 
où  la  pudique  femme  du  prophète  déclara  avoir  recommandé  le 
port  de  sarâwil  à  un  Bédouin  qui  en  ihram  courait  auprès  de 
sa  litière1.  Mais  la  pratique  s’est  développée,  à  ce  point  de  vue  de 
décence  et  de  commodité,  dans  une  direction  moins  révolution¬ 
naire  et  plus  rationnelle  ;  elle  a  permis  de  serrer  sur  le  corps  les 
pièces  de  l'ihram,  fut-ce  avec  une  ceinture.  On  peut  réunir  autour 
de  la  taille  le  bout  de  l’izâr  à  l’extrémité  du  ridâ,  par  une  sorte 
de  nœud,  bien  que  cela  n’aille  point,  comme  l’on  sait,  sans  inter¬ 
vention  satanique2.  Un  pèlerin  s’enveloppe  de  deux  foutas  de  bain  à 
la  mode  de  Constantinople  et  les  serre  dùine  ceinture  à  poche  ( ka - 
mar )  pour  tenir  son  sabre  ;  il  fait  remarquer  que  le  kamar  est  licite, 
bien  que  cousu3.  A  plus  forte  raison,  admettra-t-on  la  ceinture  qui 
contient  un  Coran,  de  l’argent.  On  a  un  bon  hadith  de  ‘Aïcha  : 
«  Mets  ton  argent  en  sûreté  dans  ta  ceinture,  a-t-elle  dit.  »  C’est 
de  l’argent  pour  subvenir  à  ses  besoins  ou  à  ceux  d'un  autre,  mais 
non  pour  faire  le  commerce.  D’ailleurs  ces  modifications  sont 
nettement  désapprouvées  par  Malek  et  par  une  partie  de  la  doc¬ 
trine4.  Des  auteurs  admettent  que  les  deux  pièces  du  costume 
rituel  peuvent  être  réunies  par  une  épingle  de  bois  ou  de  métal 
ou  par  une  corde  ;  ou  même  qu’elles  peuvent  être  remplacées  par 
une  pièce  d'étoffe  unique5. 

Une  dérogation  nouvelle  à  l’interdiction  des  habits  cousus  est 
apparue  sous  une  forme  intéressante  :  les  vêtements  habituels  du 
pèlerin  peuvent  être  portés  par  lui  en  ihrâm  s’il  les  place  simple¬ 
ment  autour  de  ses  reins  et  sur  ses  épaules,  et  particulièrement 
s’ils  sont  mis  sens  dessus-dessous,  si  les  manches  mêmes  n'en 
sont  pas  enfilées  ;  en  un  mot,  s’ils  sont  employés  hors  de  leur  usage 


1.  Omda  IV.  513.  L’exception  est  dans  un  hadith  d'Ibn  Abbas,  in  Maslem- 
Nawawi  III.  133. 

2.  Hidâya.  71;  Muwatta-Mahdi  279. 

3.  Mohammed  Çadiq  31  :  il  admet  la  fouta,  la  toile  de  coton  ou  de  lin  qinâch, 
et  la  couverture  hirâm. 

4.  Ilidâya  72:  Nawawi  selon  Ithaf  IV.  311. 

5.  Alamguir  222. 
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normal1.  J’ose  à  peine  rappeler  que  les  fidèles  qui  s’assemblent 
pour  faire  les  rogations  pour  la  pluie,  retournent  aussi  leurs  vête¬ 
ments,  afin  de  provoquer,  semble-t-il,  un  changement  dans  la 
température  analogue  à  celui  qu’ils  opèrent  dans  leur  extérieur2. 

Certains  auteurs  ont  admis  que  c’étaient  les  vêtements  collants 
au  corps  qamiç ,  sarâivil ,  jubba ,  qaftân ,  qui  étaient  interdits, 
mais  non  les  vêtements  flottants,  ouverts,  comme  la  chaya  et  la 
iantari  du  Hidjâz;  on  a  encore  admis  la  qîbà ,  et  même  en  mettant 
les  manches3.  Il  suffît  de  voir  les  photographies  qui  sont  en  vente 
courante  à  l’heure  actuelle  pour  se  rendre  compte  que  la  pratique 
s’écarte  de  plus  en  plus  de  la  doctrine  et  de  la  coutume  primi¬ 
tive.  Quelques  indications  particulières  au  costume  des  femmes 
seront  données  plus  loin.  Il  importe  de  parler  auparavant  de  la 
coiffure  des  hommes. 

L’interdiction  de  se  couvrir  la  tête  est  Tune  des  plus  graves  et 
met  simplement  en  danger  la  vie  du  pèlerin4.  On  a  donc  autorisé 
tous  les  moyens  de  s’abriter  en  tenant  au-dessus  de  sa  tête  sa 
main,  une  étoffe,  une  ombrelle,  à  condition  qu’elle  ne  la  touche 
point  directement.  Par  une  série  de  jolies  interprétations,  on  a 
permis  de  s’abriter  à  l’ombre  d'un  mur,  d’une  tente,  d’un  cha¬ 
meau  au  repos  ou  en  marche,  à  condition  qu’on  ne  le  prenne 
point  constamment  pour  abri.  Il  y  a  discussion  sur  la  validité  de 
l’ombre  que  projettent  des  étoffes  posées  sur  des  piquets  ou  sur 
une  lance,  alors  qu'on  est  d’accord  pour  admettre  qu’elles  puis¬ 
sent  garantir  de  la  pluie  et  du  froid  ;  sur  celle  que  l'on  trouve  à 
l’extérieur  d’une  litière,  et  suivant  la  forme  de  cette  litière.  On 
peut  se  protéger  occasionnellement  avec  une  couverture  ou  un 
coussin  posé  sur  la  tête  ;  les  pauvres  portant  leurs  hardes  sur  la 
tête,  semblent  s’en  trouver  garantis  du  soleil,  mais  il  ne  le  faut 
point  faire  par  avarice,  ni,  je  pense,  pour  se  protéger  de  façon 
constante.  On  discute  l’usage  des  coussins  wasada"°.  D’ailleurs 

1.  Querry  p.  247.  —  On  peut  même  mettre  un  vêtement  ordinaire  pour  un 
temps  court  par  exemple  pour  faire  une  prière  (Derdir  in  Çawi  I.  329). 

2.  Voir  p.  407  c.  d.  note  1. 

3.  Ithaf  ÏV.  310;  hidâya.  44. 

4.  Abou  l’Abbas  eç  Çaffah,  le  premier  calife  abbasside,  mourut  durant  son 
hajj  ;  il  fut  enterré  à  La  Mekke,  visage  découvert,  puisqu'il  était  muhrim 
( Murûj  VI.  157);  conf.  c.  d.  p.  189  note  4. 

'5  Fath  el  Qarib  286;  IV,  520,  s.  Omda;  Bokhari  tr.  I.  500;  Hidaya  45  et  72. 
Qalyoubi  p.  6;  Alamguir  I.  224;  Qadi  Khan  I.  286  ;  Querry  p.  247  et  315;  'Cha1- 
râni  Kachf.  I.  316. 
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on  admet  que  les  infractions  à  ces  règles  n’annulent  pas  le  hajj 
et  entraînent  seulement  une  réparation  ( fîdya ). 

.  Le  feutrage  de  la  tête  ( talbid  ou  tallabud )i  est  nettement  auto¬ 
risé  :  on  l’accompagne  d’un  nattage  de  cheveux  ( tadhfir ),  au  moyen 
de  çamgh,  gomme,  ou  tout  autre  onguent.  11  est  destiné,  disent  les 
auteurs,  à  empêcher  la  poussière  de  pénétrer  dans  les  cheveux, 
et  à  éviter  qu  ils  s’emmêlent  et  soient  envahis  par  les  poux2. 
Quand  Mohammed  déclare,  dans  une  circonstance  célèbre,  qu’il 
ne  peut  se  désacraliser,  comme  ses  compagnons,  par  une  ‘omra, 
il  invoque  pour  raison  son  talbid ,  au  même  titre  que  1  elaqlid  de 
ses  victimes3.  Ailleurs  le  talbid  et  le  taqlid  sont  encore  invoqués 
ensemble4.  Ces  textes  me  semblent  indiquer  qu’il  y  avait,  avant 
l’Islam,  une  coiffure  rituelle  qui  préparait  le  sacrifice  final  de  la 
chevelure.  Mais,  malgré  l’imitation  possible  du  Prophète  et  les 
hadiths  précis,  elle  paraît  avoir  été  délaissée  et  les  textes  posté¬ 
rieurs  n’en  parlent  plus.  Tout  au  plus  en  trouve-t-on  un  qui 
attribue  à  Omar,  suivant  l’usage,  la  réprobation  de  la  vieille  cou- 


1.  Le  talbid  n’était  pas  une  coutume  générale  et  peut-être  était-elle  spécialement 
coréichite,  homs.  Reprenant,  à  propos  du  rôle  bienfaisant  de  Hâchem,  des  tra¬ 
ditions  connues,  Yaqûbi  dit  (I.  2180)  :  «  les  pèlerins  arrivaient,  cheveux  épars, 
poussiéreux,  de  tous  pays,  sur  des  chamelles  minces  comme  des  traits  (Cor.  22. 
28).  Ils  étaient  las,  sentant  mauvais,  pleins  de  poux,  souillés  de  sable,  tous  riches 
et  pauvres  »;  et  ce  texte  fait  allusion  à  des  pèlerins  qui  évidemment  ont  déjà 
fait  une  longue  course  et  pris  Yihrârn  chez  eux  (voir  c.  d.  p.  11  s.).  Voir  aussi 
Bokhari  tr.  I.  501  ;  Van  Berchem  in  Corpus  I.  239  et  note  4;  Gawi  sur  Derdir  I. 
326,  où  il  recommande  au  muhrim  de  ne  pas  se  regarder  dans  un  miroir,  afin  de 
pas  voir  sa  chevelure  éparse.  —  Suivant  une  tradition  de  Omar,  celui-ci  aurait 
dit  en  voyant  ces  pèlerins  :  «  O  gens  de  La  Mekke,  quelle  est  donc  la  tenue  de 
ces  gens-là  qui  arrivent  avec  des  cheveux  ébouriffés,  alors  que  vous  avez  huilé 
les  vôtres?  »  (Muwatta  Mahdi  p.  274).  —  Ce  récit  établit  une  distinction  que  je 
voudrais  pouvoir  préciser. 

2.  Omda  IV.  738  :  Bokhari  tr.  I.  554. 

Une  fois  sacralisé,  le  fidèle  ne  doit  plus  toucher  à  sa  chevelure,  même  si  elle 
est  remplie  de  poux.  Cependant  un  hadith  a  prévu  le  cas  où  les  poux  lui  dégrin¬ 
goleraient  de  la  tête  et  où  il  en  souffrirait  de  façon  intolérable.  11  pourra  se 
raser  à  condition  de  donner  trois  çâ‘  de  nourriture  à  des  pauvres,  ou  de  jeûner 
trois  jours,  ou  de  sacrifier  une  brebis  (Moslem  Naw.  III.  155).  C’est  la  rançon, 
fidya.  —  Dans  les  mêmes  conditions,  le  pèlerin  peut  se  faire  faire  une  saignée 
et  se  mettre  un  collyre  dans  les  yeux  (ibd.). 

A  propos  du  hadith  de  ‘Aïcha  sur  la  ‘omra  d’Et  Tan'im  qui  n’est  pas  clair  par 
lui-même  et  que  les  commentaires  ont  encore  obscurcie,  Nawawi  suppose  que  la 
femme  du  Prophète  eut  pu  faire  le  talbid  :  il  était  donc  rituel  aussi  pour  les 
femmes?  (Naw. -Moslem  III.  167). 

3.  Bokhari  tr.  I.  500,  547  et  554;  Omda  IV.  518. 

4.  Bokhari  tr.  I.  509;  Omda  IV.  565;  Nawawi-Moslem  III.  205. 

Suivant  un  hadith  de  Moslem  (Nawawi  M.  III.  140)  le  Prophète  fit  la  tal- 
hiya  avec  le  feutrage  ( mulabhad ),  condition  normale.  LTn  pèlerin,  décédé  acci¬ 
dentellement,  sera  mulabbad  au  jour  de  la  Résurrection. 
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tume  païenne.  Apercevant  Kuthaïr  b.  eç  Çalt  qui  avait  fait  le 
talbid,  le  calife  lui  dit  brutalement  d’aller  se  frotter  et  se  nettoyer 
la  tête1. 

Quelques  facilités  sont  accordées  aussi  pour  la  chaussure.  Il 
est  permis  de  porter  des  bottines  khuff ,  à  condition  d’en  déchirer 
l’empeigne  et  de  les  porter  ainsi  comme  des  sandales.  C’est  du 
moins  l’opinion  dominante,  mais  des  hadiths  d’Ibn  Hanbal, 
maintenus  par  certains  de  ses  partisans,  réprouvent  cette  pra¬ 
tique,  qui,  contre  les  ordres  généraux  d’Allah,  est  destructive 
d’un  objet  (fisâd)2.  Abd  Allah  b.  Omar,  portait  à  l’imitation  du 
Prophète  des  sebtiya  «  sur  lesquelles  il  n’y  avait  pas  de  poils  et 
qu’il  gardait  pour  faire  l’ablution  rituelle3 4 5.  » 

Les  prescriptions  relatives  au  costume  des  hommes  sont 
applicables  à  celui  des  femmes,  mais  avec  quelques  différences. 
Le  principe  est  que  la  femme  ne  pouvait  se  couvrir  ni  le  visage, 
ni  les  mains  *.  En  ce  qui  regarde  la  chevelure,  je  ne  sais  comment 
il  faut  se  figurer  la  coutume  antéislamique  ;  peut-être  un  arrange¬ 
ment  rituel  des  cheveux;  peut-être  le  visage  découvert  et  la  che¬ 
velure  strictement  couverte,  usage  dont  les  exemples  sont 
fréquents  pour  les  femmes  de  certaines  conditions  en  divers  pays. 
Quoi  qu’il  en  soit,  la  coutume  ancienne  s’est,  de  bonne  heure, 
combinée  avec  l’usage  nouveau  du  voile.  Si  l’on  admet  que  cet 
usage  a  eu  le  caractère  d’une  tenue  particulièrement  noble  et 
sacerdotale  pour  les  femmes  de  la  famille  du  Prophète,  et  si  l’on 
pense  que  c’est  précisément  dans  les  promiscuités  du  hajj  que 
pratiquement  le  voile  s’explique  le  mieux,  on  comprend  qu’il  s’y 
soit  imposé;  mais  il  devait  se  combiner  avec  la  prescription  du 
visage  découvert,  suivant  des  modes  que  devait  aisément  inventer 
l’ingéniosité  orientale3.  Le  procédé  courant  et  accepté  par  la  doc¬ 
trine  consiste  à  protéger  le  visage  par  un  voile  qu’un  dispositif 
spécial  tient  écarté  de  la  figure  ;  elle  est  découverte,  mais  elle  ne 
l’est  point  !  C’est  un  bâti  en  tissu  de  fibres  de  palmier,  analogue 
à  celui  dont  on  fait  les  petits  éventails  ( merûha )  ;  certains 
ajoutent  une  étoffe  de  mousseline  ( chàch )  qui  pend  sur  la  poitrine 

1.  Muwatta  Mahdi  281. 

2.  Omda.  IV.  522. 

3.  Muwatta  Mahdi  294.  V.  aussi  Batanouni,  1 82. 

4.  Dimyati  II.  371. 

5.  Juynboll.  H.  145;  hidàya.  46;  fath  el  mu'in.  495. 
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comme  un  burqa1,  Les  Persanes  remplacent  le  voile  ordinaire 
( ruband )  par  une  pièce  d’étoffe  de  crin  noir  raide  qui  se  tient  à 
l'écart  du  visage 2 3. 

Mais  il  n’est  pas  clair  si  la  tradition  accepte  ou  réprouve  le 
port  du  voile  ordinaire,  le  niqâb.  Fatima  bent  el  Mundhir  rap¬ 
porta  qu’étant  en  ihrâm  avec  Asma,  femme  du  Prophète,  elles 
se  voilèrent5.  Ailleurs,  on  recommande  tout  particulièrement 
aux  hommes  de  détourner  leurs  regards  des  femmes  si  elles  ont 
le  visage  découvert4.  Dans  un  hadith  de  ‘Aïcha,  elle  laisse  seule¬ 
ment  tomber  un  pan  de  son  vêtement  sur  son  visage,  pour  éviter 
les  regards.  Enfin  elle  raconte  aussi  que  le  Prophète  Payant 
rencontrée  avec  d’autres  femmes  leur  rabat  leur  vêtement  sur  le 
visage,  mais  elles  le  relèvent  dès  qu’il  est  passé.  Le  commenta¬ 
teur  en  conclut  que  la  question  du  voile  en  ihrâm  est  discutable5. 

La  femme  ne  doit  point  porter  de  gants6.  Il  lui  est  recommandé 
de  se  teindre  au  henné  avant  le  jour  où  elle  prend  Y ihrâm. 

On  tolère  pour  elle  les  vêtements  cousus,  même  les  étoffes  de 
soie  à  ramages;  mais  d’une  façon  générale,  on  réprouve  les  étoffes 
teintes;  je  n’interprète  pas  nettement  le  hadith  où  la  femme  du 
Prophète,  Asma,  fille  d'Abou  Bekr  porte  des  vêtements  «  teints 
en  jaune  à  saturation  (mu'aççafarât  muchabbalât),  sans  safran; 
peut-être  veut-on  dire  que  la  couleur  est  inaltérable,  et  qu’il  n’y 
a  pas  de  contamination  de  parfum  possible7.  Toutes  les  facilités 
données  à  l’homme  pour  s’abriter  contre  les  brûlures  du  soleil 
sont  admises  pour  la  femme.  —  Elle  peut  porter  des  bijoux,  une 
bague8.  Pour  l’homme,  ce  luxe  est  en  principe  restreint  :  le 
muhrim  porte  une  bague  en  argent  du  poids  maximum  de  deux 
dirhems,  calculés  chacun  à  25  grains  moyens  d’orge9.  C'est  d’ail¬ 
leurs  la  «  mode  »  parmi  les  gens  pieux. 

Le  pèlerin,  dit  la  doctrine,  paraîtra  au  jour  du  jugement  der- 


1.  Mohammed  Çadiq.  32. 

2.  Querry.  252  s. 

3.  Muwatta  Mahdi  280. 

4.  Fath  el  mu ‘in  495. 

5.  Omda  IV.  526. 

6.  Ilidaya,  46.  Mais  elle  peut  se  garantir  avec  des  chiffons  posés  sur  les 
mains,  avec  ou  sans  henné  (Ithaf.  IV.  313).  —  La  doctrine  musulmane,  toujours 
curieuse  des  cas  exceptionnels,  a  prévu  celui  de  l’hermaphrodite  et  décidé  qu’il 
serait  traité  comme  une  femme  au  point  de  vue  de  l 'ihrâm  (ibid.,  et  Fath  288,1. 

7.  MuvVatta  Mahdi  279;  hidaya  47. 

8.  Fath  el  Mu‘in  495;  Bokhari  tr.  I,  501. 

9.  Hidaya  44. 
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nier,  dans  ses  vêtements  d’ihrâm.  Il  est  donc  logique  qu’il 
souhaite  d’être  enseveli  avec  eux,  d’autant  plus  que  le  linceul 
rituel  du  mort  se  compose  comme  le  vêtement  du  pèlerin  de 
deux  pièces  d’étoffe  non  cousue1.  Il  y  a  là  un  rapprochement  de 
fait  qui  n’a  point  échappé  aux  interprètes  qui  en  ont  conclu  qu’en 
prenant  le  vêtement  d'ihrâm  semblait  mourir  à  sa  vie  passée  et 
renaître  à  une  vie  nouvelle.  J’ai  indiqué  plus  haut  que  par  une 
rencontre  amusante,  la  doctrine  musulmane  rejoignait  ainsi  une 
notion  courante  de  l’histoire  des  religions2. 

Mais  les  habitudes  nouvelles  qui  différenciaient  du  costume 
rituel  le  vêtement  réellement  porté  par  le  muhrim  ont  modifié 
cet  usage.  Les  pèlerins  pieux  emportent  à  La  Mekke  des  pièces 
d’étoffe  spéciales  qu’ils  mouillent  d’eau  de  Zemzem,  qu’ils  font 
sécher  sur  le  cailloutis  de  la  cour  du  Haram  ech  Chérif3  et  qu’ils 
remportent  et  conservent  jusqu’au  jour  de  leurs  funérailles4. 

Mais,  dans  l’énumération  des  éléments  de  Yihrâm ,  on  arrive 
maintenant  au  fait  essentiel  de  tout  acte  religieux,  à  l’énonciation 
de  la  formule,  la  talbiya 5.  Le  pèlerin  la  prononce,  non  pas  dès 
qu’il  a  le  pied  à  l’étrier,  mais  quand  il  est  bien  en  selle,  à  l’imi¬ 
tation  du  Prophète,  ou  au  moment  où  il  se  met  en  marche  6.  La 
formule  est  :  «  Me  voici  vers  toi,  ô  toi  qui  n’as  point  d’associé; 
me  voici  vers  toi,  car  la  louange  et  l’hommage  n’est  qu’à  toi,  et 
la  puissance,  ô  toi  qui  n’as  point  d’associé7  ».  Tout  prouve  que 
c’est  une  formule  antéislamique,  au  moins  pour  les  deux  pre¬ 
miers  mots  essentiels8,  et  je  voudrais  pouvoir  interpréter  une 
indication  d’Azraqi,  suivant  laquelle  la  talbiya  païenne  ajoutait 
la  mention  d’iblis9.  Pour  l’orthodoxie  musulmane,  la  formule 
remonte,  bien  entendu,  à  Abraham;  c’est  elle  qu’il  prononça, 
quand  du  haut  du  mont  Abou  Qobaïs  ou  Kada,  ou  simplement 

1.  G.  D.  Institutions  musulmanes  p.  130. 

2.  Voir  p.  170  c.  d. 

3.  G.  D.  Inst.  mus.  p.  82  s. 

4.  Comparez  Yoizuru  japonais,  vêtement  rituel  qui  comprend  trois  parties,  une 
pour  chacune  des  grandes  divinités  bouddhiques,  et  qui  est  conservé  comme  vê¬ 
tement  de  mort  (Hastings.  dict.  Rel.  a.  Eth.  V.  65.  2). 

5.  Pour  désigner  les  mawâqit,  les  hadiths  de  Bokhari  (tr.  I.  495  s.)  disent  :  les 
points  où  l’on  fait  la  talbiya. 

6.  Bàlda  l  istiwaï  lalâ  ddâbba. 

7.  Labbaïka,  la  charîka  laka,  labbaïka  innal  hamda  wan  ni1  mata  laka  wal 
mulka,  la  chartka  laka  (Omda  IV.  532).  —  Voir  Moslem-Nawawi  III.  184. 

8.  Voir  les  étymologies  de  ‘Aini;  ibid.  Moslem-Nawawi  III.  139. 

9.  Azraqi.  134. 
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monté  sur  le  maqârn ,  il  appela  au  hajj  les  peuples  du  présent  et 
ceux  de  l’avenir  ;  c’est  par  elle  que  ces  peuples  et  les  anges  lui 
répondirent  '. 

Elle  n’est  point  restée  pourtant  unique  dans  la  pratique  musul¬ 
mane  ;  la  diversité  des  populations  qui  prenaient  part  aux  cérémo¬ 
nies  du  hajj  a  fait  admettre  l’emploi  du  tasbili ,  du  tahmid ,  du 
tahlil ,  du  tamjid *,  même  de  formules  en  langue  étrangère, 
pourvu  que  l’intention  ( niya )  fut  certaine3.  On  voudrait  savoir 
quel  était  le  rôle  ancien  de  chacune  de  ces  formules  qui  n’ont  plus 
de  caractère  nettement  rituel.  Il  semble  que  la  ihlâl  fut  particu¬ 
lièrement  liée  à  la  £omra4. 


1.  Omda  IV.  532;  liidâya.  41  ;  Dimyali  II,  362;  fath  el  mu‘in  p.  468. 

2.  Ces  mots  sont,  comme  talbiya,  des  infinitifs  de  seconde  forme  exprimant 
l’acte  de  prononcer  les  formules  subhâna  llah,  louange  à  A.;  el  hamdu  lillâh, 
id.  :  la  ilaha  ilia  llah ,  il  n’y  a  de  dieu  qu’ Allah  ;  el  majdu  lillah,  la  gloire  est 
à  Allah. 

3.  Omda  IV.  534;  hidaya  41;  Alamguir  I.  222;  Qadi  Khân  I.  286.  Le  fat  h  el 
mu1  in  (p.  469)  fait  observer  que  le  hajj  est  en  cela  plus  «  large  »  que  la  prière, 
dont  toutes  les  formules  sont  strictement  fixées,  et  en  arabe.  —  Chacun  des 
70  prophètes  qui  ont  fait  le  hajj  ajoutait  à  la  talbiya  sa  formule  particulière 
(Azraqi  39),  pour  que  le  dieu  le  reconnaisse  sans  doute. 

4.  Le  mot  tahlil  est  très-troublant.  Les  lexicographes  arabes  considèrent  comme 
primitif  le  sens  d’ «  élever  la  voix  »,  et  ils  estiment  que  c’est  en  cette  accepta¬ 
tion  qu’il  est  employé  pour  le  pèlerinage.  Ahalla,  qui  signifie  donc  technique¬ 
ment,  prononcer  à  haute  voix  la  formule  de  la  talbiya ,  est  équivalent  à  «  prendre 
Yihrâm  »,  ahrama.  —  D’autre  part,  l’Islam  emploie  la  seconde  forme  hallala  au 
sens  de  «  prononcer  la  formule  :  là  ilaha  ilia  llah,  il  n’y  a  point  d'autre  dieu 
qu’Allah  ».  Cela  reste  dans  la  logique  grammaticale,  bien  que  la  formation  du 
mot  ne  soit  pas  aussi  nette  que  hammada  ou  sallama,  par  exemple.  Le  Lisân  el 
‘Arab  fait  lui-même  le  rapprochement  avec  des  emplois  de  la  quatrième  forme 
ahalla,  dans  des  expressions  que  l’Islam  interprète  par  «  prononcer  le  nom 
d'Allah  »  sur  une  victime,  ou  une  certaine  nuit  du  mois.  Ce  qui  ramène  étran¬ 
gement  à  la  première  acception  de  la  racine,  où  je  verrais  volontiers  un  ancien 
onomatopique  hal  hal .  parent  de  i val  wal,  faire  les  talwil,  des  you-you  ;  compa¬ 
rer  latin  hululare.  —  Enfin  hilâl  ;  c’est  le  croissant  de  la  lune  dans  les  deux  pre¬ 
mières  et  les  deux  dernières  nuits  du  mois,  avec  une  quatrième  forme  où 
l’on  discute  s’il  faut  l’employer  à  l’actif  ou  au  passif  avec  le  nom  du  mois  pour 
sujet,  et  une  dixième  forme  islahalla.  Si  l’on  se  souvient  que  le  croissant  de  la 
lune  est  observé  avec  le  plus  grand  soin  au  début  de  chaque  mois  puisqu’il 
règle  la  vie  religieuse,  et  que  des  survivances  populaires  prouvent  qu’on  le 
saluait  de  formules  et  de  cris  ;  si  d’autre  part,  on  se  rappelle,  comme  on  le 
redira  plus  loin  (p.  194),  que  Yihrâm  du  hajj  était  pris  jadis  le  1er  du  mois  de 
zou  l  hijja  et  que  pendant  longtemps  la  lomra  du  premier  rajab  est  restée 
vivante  à  La  Mekke,  on  se  demandera  si  cette  extraordinaire  rencontre  est  for¬ 
tuite.  —  Suivant  une  tradition  qui  met  en  scène  Ibn  Omar  :  «  les  gens  prirent 
Yihrâm  (ahalla).  quand  ils  virent  le  croissant  de  la  lune  (ihlâl)’,  mais  toi,  tu 
n’as  pris  Yihrâm  (lam  tuhill)  que  le  jour  de  l’abreuvement  (yaiom  et  tariya)  »  : 
c'est-à-dire  le  8  au  lieu  du  1er  zou  l  hijja  (Moslem  Naw.  III.  143).  On  serait  tenté 
de  croire  que  le  sens  de  «  crier  une  formule  »,  se  rattache  spécialement  au 
premier  croissant  de  la  lune,  et  que  les  autres  significations  en  sont  dérivées.  Le 
sens  de  «  prononcer  la  formule  la  ilaha  ilia  llah  »,  serait  une  simple  adapta^ 
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La  talbiya  est  le  signe  essentiel  de  Yihrâm  ;  c’est  elle  qui  en 
fait  jouer  toutes  les  conséquences  ;  c’est  à  partir  du  moment  où 
elle  a  été  prononcée  que  le  pèlerin  est  sacralisé  et  qu’il  doit  res¬ 
pecter  les  divers  tabous,  qui  seront  énumérés  plus  loin.  Son  effet 
est  semblable  à  celui  que  produit  le  takbir  et  el  ihrâm  sur  le  fidèle 
prêt  à  accomplir  la  prière  rituelle  (çalât)  '  :  elle  le  sépare  du 
monde  laïque  pour  le  faire  entrer  dans  la  zone  religieuse.  Et 
l’étroite  ressemblance  se  poursuit  :  car  si  le  fidèle  répète  le 
takbir  à  chaque  nouvelle  phase  de  la  raka‘a  qu’il  célèbre,  de 
même  le  pèlerin  va  répéter  la  talbiya  à  tous  les  tournants  de  sa 
nouvelle  existence,  en  rencontrant  une  caravane,  en  montant  et 
en  descendant  une  pente  de  terrain2,  en  abordant  chacun  des 
sanctuaires  qui  seront  les  étapes  de  son  pèlerinage  ;  il  la  fera 
suivre  des  invocations  particulières  qui  conviennent  aux  cir¬ 
constances.  Et  l’on  peut  s’attendre  que  la  dernière  fois  qu’il  la 
prononcera,  le  pèlerin  sera  en  train  de  sortir  de  l’état  sacré, 
comme  le  fidèle  en  prière  en  est  tiré  par  le  taslimat  et  tahallul s. 

L’importance  certaine  de  cette  formule  d’une  part,  l’obscurité 
de  son  origine,  d’autre  part,  ainsi  que  celle  de  la  distinction 
entre  le  ha j j  et  la  f omra ,  excusent  les  détails  qui  suivent  et  qui 
résument  la  controverse  des  auteurs  sur  le  moment  où  le  pèlerin 
cesse  de  prononcer  la  formule  de  la  talbiya ,  soit  dans  le  hajj, 
soit  dans  la  ‘omra.  —  Pour  le  moHamir ,  suivant  les  auteurs,  il 
en  arrête  la  pratique  :  1)  au  moment  où  il  entre  dans  le  haram; 
—  2)  quand  il  voit  les  premières  maisons  de  La  Mekke  ;  —  3) 
quand  il  y  pénètre  ;  —  quand  il  parvient  à  la  Ka‘ba  ou  qu’il  com¬ 
mence  les  taivâf ,  plus  précisément  quand  il  touche  l’angle  de  la 
pierre  noire  (Abou  Hanifa).  Une  opinion  isolée  d’Ibn  Hazm, 
d’après  I.  Mas4ûd,  n’arrête  la  talbiya  qu’à  la  fin  de  la  fomra , 

tion  musulmane,  avec  une  sorte  de  jeu  de  mots  qui  est  bien  dans  le  génie  de  la 
langue.  —  Voir  Lisân  ‘Arab  t.  14  p.  225,  227,  230;  Nawawi-Moslem  III.  140  s. 
Conf.  Wellhausen.  Reste  p.  110. 

1.  Oserai-je  dire  qu’après  avoir  fait  ce  rapprochement,  j’ai  été  heureux  devoir 
qu’il  s’était  imposé  aux  juristes  musulmans,  si  avisés  et  si  fins  observateurs  de 
leur  religion?  Voir  Ghazali  I.  178;  fath  el  mu1  in  p.  469.  ‘Aini  (Omda  IV.  531, 
compare  formellement  la  talbiya  et  le  ladzkir  de  l 'ihrâm  au  takbir  de  la  prière. 

2.  Bokhari  tr.  II.  344  recommande  le  takbir  et  le  tahlil  à  haute  voix,  en  mon¬ 
tant,  et  le  tasbih  en  descendant. 

3.  Voir  Inst.  mus.  p.  69  à  71.  Malgré  l’importance  de  la  talbiya,  les  docteurs  ne 
sont  point  d’accord  sur  sa  valeur  juridique;  suivant  les  opinions,  elle  est  néces¬ 
saire  à  la  validité  du  hajj  et  de  la  ‘omra.  ou  obligatoire  avec  sanction  de  dam} 
ou  simplement  sunna  (Nawawi-Moslem.  III.  141). 
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immédiatement  avant  la  désacralisation,  sous  la  forme  par  con¬ 
séquent  que  Ton  prévoyait.  On  pourrait  chercher  à  conclure  de 
l’extrême  diversité  des  opinions  que  la  talbiya  n’était  pas  la  for¬ 
mule  rituelle  de  la  1  omra  à  l’époque  ancienne;  mais  on  va 
retrouver  le  même  flottement  pour  le  hajj h 

Tout  d’abord,  on  admet  généralement  que  l'on  interrompt  la 
talhiya  pendant  les  tournées  qui  sont  normalement  suivies  du 
saly 2.  En  effet,  dit-on,  ce  qu’on  fait  là,  c’est  la  lomra,  dont 
le  but  est  La  Mekke,  et  quand  on  y  est  parvenu,  on  n’a  plus  à 
répondre  à  Allah3 4.  Même  situation  naturellement  pour  le  pèlerin 
qui  ayant  pris  Vihrâm  d’un  hajj  le  transformera  ensuite  en  so/?ira, 
dans  les  conditions  que  l’on  exposera  plus  loin.  Mais  pour  le 
hajj,  le  but  est  ‘Arafa  :  c’est  là  qu’est  le  point  culminant  du 
pèlerinage,  et  après  les  tournées,  on  reprendra  la  talbiya  ;  c’est 
sur  le  moment  où  on  cessera  définitivement  de  la  prononcer  que 
les  opinions  diffèrent. 

Une  partie  de  la  doctrine  l’arrête  au  moment  où  le  soleil  baisse 
(. zàghat ),  le  jour  de  ‘Arafa;  c’était  la  coutume  d’Ali,  dit-on,  à 
l  imitation  du  Prophète.  Mâlekdit  que  l’usage  des  gens  de  Médine 
était  de  cesser  la  talbiya  à  ‘Arafa;  ce  fut  aussi,  suivant  Ibn 
Chihâb,  celui  d’Abou  Bekr,  d’Omar,  d’Othmân,  d'cAïcha\  Mais 
la  formule  est  vague,  et  elle  n’est  point  précisée  par  tout  le  monde 
de  la  même  façon;  Hassan  el  Baçri,  Malek  et  d’autres  disent  : 
«  en  parvenant  à  ‘Arafa  »,  c’est-à-dire  à  la  prière  du  çubh ;  c’est 
selon  des  docteurs,  «  au  moment  de  faire  le  wuqûf  »,  c’est-à-dire 
au  zawâl 5.  Ibn  ez  Zobéir  l’interrompait  à  partir  de  l’arrivée  à 
‘Arafa,  puisqu’il  disait  que  la  meilleure  des  formules  le  jour  de 
‘Arafa,  est  le  takbii\ 

La  seconde  opinion  prolonge  l’emploi  de  la  talbiya  jusqu’à  la 
lapidation  d’El  ‘Aqaba  :  c’est  celle  d’Abou  Idanifa,  d’Ech  Chaféi, 
d’Eth  Thouri,  qui  l’arrêtent  au  jet  de  la  première  pierre6.  Ibn 
Hanbal  et  quelques  docteurs  la  maintiennent  jusqu’à  la  dernière7. 

1.  Voir  Omda  IV.  540  s.;  Ghazali  I.  118;  Muwatta  Mahdi  270  s.;  Dimyati  II. 
362;  hidâya  43;  Querry  I.  246  s.,  etc. 

2.  Voir  p.  225  s.  c.  d.  ;  et  Inst.  Mus.  p.  90. 

3.  El  Hattâb,  cité  par  la  hidâya  p.  74  et  ibid.  p.  43. 

4.  Omda  IV.  696;  Muwatta  Mahdi  300.  Sur  toute  cette  question,  voir  Nawawi- 
Moslem  III.  230  s. 

5.  Omda  IV.  525.  / 

6.  Bokhari  tr.  I.  539  et  543;  Omda  IV.  696. 

7.  Bokhari  tr.  1.  503;  Omda  IV.  524,  540  et  542;  Dimyati  II.  363. 
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Mais  ceci  se  heurte  à  l’usage  suivant  lequel  le  lancement  de 
chaque  pierre  est  précédé  d'un  takbir  ou  d’un  tahlil ;  on  ne 
conçoit  pas  que  les  deux  formules  puissent  être  employées  simul¬ 
tanément.  Il  est  vrai  qu'un  hadith  laisse  au  pèlerin  qui  va  de 
Mina  à  ‘Arafa,  le  choix  de  faire  le  takbir  ou  la  talbiya b  Enfin 
Mâlek,  dans  l'hypothèse  particulière  où  le  pèlerin  arrivé  en  retard 
ne  prend  1  ’ihràm  qu’à  ‘Arafa  après  le  déclin  du  soleil,  admet  lui 
aussi  que  la  talbiya  durera  alors  jusqu’à  la  lapidation  de 
l^Aqaba2.  Cette  exception  peut  s’expliquer  :  la  talbiya  est  la 
formule  de  sacralisation,  et  il  faut  que  le  pèlerin  ait  le  temps  de 
la  faire  entendre  au  dieu  qui  l’appelle. 

Les  divergences  sont  donc  complètes  et  prouvent  que  les 
juristes,  ayant  à  choisir  parmi  des  traditions  diverses,  n’ont 
aucun  principe  ferme  sur  lequel  ils  puissent  se  régler;  la  tradition 
ancienne  est  perdue.  Je  crois  pourtant  que  la  signification  de  la 
talbiya  est  bien  comprise  par  les  auteurs  qui,  admettant  l’usage 
de  la  talbiya  jusqu’à  la  lapidation  de  T'Aqaba,  estiment  qu’il 
cesse  avec3  l’acte  qui  désacralise  le  pèlerin,  qui  le  met  en  tahal- 
lul ;  si,  antérieurement  à  la  lapidation,  la  désacralisation  a  été 
réalisée  par  le  taivàf  ou  par  le  halqu ,  c’est  à  ce  moment  aussi  que 
devra  cesser  la  talbiya. 

Il  semble  donc,  comme  on  l’a  dit  précédemment,  que  la  talbiya 
est  une  formule  de  sacralisation  qui  se  répète  jusqu’au  moment  où 
le  pèlerin  revient  à  l’état  laïque.  Il  resterait  à  savoir  d’où  vient 
la  confusion  des  formules  et  des  moments.  Peut-être  l'une  d’elles, 
la  talbiya  par  exemple,  était-elle  le  rite  du  ha jj  de  ‘Arafa,  telle 
autre  le  tahlil  (?),  celle  de  la  ‘omra,  telle  autre  celle  du  ha jj  de 
Mozdalifa.  Mais  c’est  là  une  hypothèse  toute  gratuite. 

Le  pèlerin  prononce  la  talbiya  à  voix  haute,  mais  non  «  à  gorge 
déployée  »  ;  car  suivant  une  tradition,  «  Celui  qu’il  appelle  ainsi 
n’est  ni  sourd,  ni  lointain  ».  C’est  aussi  à  voix  haute  que  l’on 
peut  la  dire  dans  trois  mosquées  :  à  la  mosquée  sainte  de  La 
Mekke,  à  celle  d’El  Khaïf  à  Mina,  enfin  à  la  mosquée  ou  à  l’ora¬ 
toire  du  miqâf  où  l’on  prend  Yihràm\  mais  dans  toute  autre,  il 
faut  la  prononcer  à  voix  basse,  de  même  que  l’on  y  prononce  les 


4.  Bokhari  tr.  I.  536.  —  Moslem-Nawavi  III.  232  :  Les  Compagnons  font  les 
uns  talbiya,  d’au! res  takbir  et  d’autres  tahlil,  sans  que  le  Prophète  les  blâme. 

2.  Hidâya  402. 

3.  Ghazali  I.  478. 

4.  Inst.  Musul.  93  s. 
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paroles  de  la  prière1 2.  Des  auteurs  demandent  même  que  la  talbiya 
soit  toujours  dite  d'une  «  voix  moyenne  »  [mutawassaty.  Mais 
Abou  Hanifa  considère  la  voix  haute  comme  recommandable. 
Ibn  el  Qasem  en  restreint  l’emploi,  mais  la  conseille  dans  les 
deux  mosquées  de  La  Mekke  et  de  Mina,  auxquelles  Ech  Chaféi 
ajoute  ‘Arafa.  —  Il  y  a  évidemment  là  un  vieil  usage  que  les 
docteurs  ne  parviennent  pas  à  déraciner;  il  faut  parler  au  dieu  de 
toutes  ses  forces,  l’appeler  dès  la  frontière  de  son  haram  jusqu'au 
moment  où  on  le  quittera  en  réalité  ou  fictivement,  faire  retentir 
de  son  nom  les  défilés  des  monts.  El  ‘ajj  wa  th  ihajj ,  «  crier 
très  fort  et  répandre  le  sang  des  victimes  »,  ce  sont  deux  obli¬ 
gations  essentielles  du  hajj.  —  Tout  le  monde  s’accorde  à  con¬ 
seiller  à  la  femme  de  prononcer  la  talbiya  à  voix  basse,  car  sa 
voix  est  une  chose  secrète,  cachée  par  la  pudeur  :  elle  ne  doit 
être  entendue  que  d’elle-même3. 

En  prononçant  la  talbiya ,  on  doit  conserver  une  attitude 
grave,  ne  point  rire  et  plaisanter  «  comme  font  les  sots4  ».  — 
Suivant  des  traditions,  le  Prophète  employait  lahbaïka ,  hors  de 
son  usage  rituel.  «  Labbaïka,  disait-il,  la  vie  est  la  vie  d’au- 
delà5  ».  Cet  emploi  laïque  de  l’élément  essentiel  de  la  talbiya 
paraît  s’être  généralisé  parmi  les  Compagnons  du  Prophète, 
mais  la  doctrine  répète  qu’il  vaut  mieux  l’éviter  dans  d’autres 
actes  religieux  que  le  hajj k  —  Là  même,  les  Chiites  en  ont 
restreint  Pemploi  et  après  la  prise  de  F ihrâm,  ils  en  dispensent 
les  piétons6.  Il  semble  qu'il  y  ait  eu  une  lente  décadence  d’une 
vieille  formule  dont  l’importance  n’était  plus  intacte  dans  la 
conscience  populaire. 

Un  acte  solennel  marquait  aussi  la  prise  de  Yihràrh ,  le  taqlid , 
l'opposition  de  la  guirlande  au  cou  des  victimes.  Il  semble,  lui 
aussi,  déchu  de  son  ancienne  importance  :  on  l’étudiera  plus 
loin7.  Un  auteur  suppose  que  la  talbiya  a  pu  n’être  pas  prononcée 
par  un  pèlerin  et  dit  que  la  prise  à'ihràm  se  trouve  affirmée  par 

1.  Ghazali  I.  178.  Des  hadiths  disent  pourtant  çarakha  çui'âkhan,  ce  qui  semble 
bien  un  grand  cri  :  Moslem  Nawawi  III.  216.  Muwatta  Mahdi.  270. 

2.  Hidâya  43;  Bokhari  tr.  I.  502;  Omda  IV.  530. 

3.  Fath  495.  Çawtuha  aivrat.  Moslem  ibid.  216. 

4.  Ilidâya  42. 

5.  Ghazali  I.  178. 

6.  Querry.  255. 

7.  Voir  p.  279  s.  c.  d. 
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le  taqlid  et  la  mise  en  route  de  la  victime  dans  la  direction  de 
La  Mekke1. 

Quand  le  fidèle  a  pris  l’ihrâm  de  la  4 omra  ou  du  hajj  en 
accomplissant  les  rites  que  l’on  vient  de  résumer,  il  est  frappé 
d’interdictions  personnelles  qui  sont  la  contre-partie  des  actes, 
qui,  à  sa  sacralisation  et  à  sa  désacralisation,  lui  sont  recomman¬ 
dés  ou  même  imposés.  Pendant  qu’il  célèbre  les  cérémonies 
solennelles,  il  agit,  en  certaines  matières,  exactement  à  l’in¬ 
verse  de  ce  qui  est  sa  vie  normale;  il  s’abstient  d’actes  que  la  loi 
lui  ordonne  d’accomplir,  dans  la  vie  laïque.  Entre  le  moment  où 
il  se  fait  raser  la  tête,  où  il  coupe  rituellement  ses  moustaches, 
s’épile,  se  taille  les  ongles,  et  celui  où,  à  Mina,  il  fait  «  le  sacrifice 
de  la  chevelure  et  des  ongles  »,  il  doit  éviter  tous  les  gestes  qui 
pourraient  gâter  sa  chevelure  ou  ses  ongles2.  Depuis  le  moment 
où,  avant  de  prendre  l 'ihram,  il  a,  comme  il  est  dit  du  Prophète, 
«  fait  le  tour  de  ses  femmes  »,  jusqu’à  l’heure  où,  désacralisation 
définitive,  il  fera  un  acte  solennel  de  cohabitation,  dans  lequel 
je  ne  puis  m’empêcher  de  voir  un  rite  de  prostitution  sacrée, 
toute  indication,  toute  préparation,  tout  accomplissement  d’un 
acte  sexuel  lui  est  interdit.  Et  dans  ce  dernier  cas,  il  ne  s’agit 
plus  d’une  défense  bienveillante,  dont  on  rachète  l’inobservation 
par  une  victime,  par  une  aumône  ou  par  un  jeûne;  c'est  une 
interdiction  absolue,  dont  la  violation  a  pour  conséquence  la 
nullité  du  hajj.  Aussi  la  doctrine  a-t-elle  fait  de  grands  efforts 
pour  réduire  les  cas  où  il  faut  bien  admettre  que  la  cohabitation 
a  été  consommée,  et  elle  a  apporté  à  cette  étude  l’abondance  de 
détails  et  d’hypothèses  d’une  indécence  naïve  ou  savante,  que 
l’on  rencontre  si  souvent  dans  la  littérature  juridique  de  l’Orient. 
Il  semble  qu’on  ne  les  ait  point  lus  avec  la  sérieuse  attention 
qu’ils  mériteraient  :  peut-être  mettraient-ils  sur  la  voie  de  rap¬ 
prochements  nouveaux  avec  d’autres  religions  sémitiques. 

Des  interdictions  relatives  à  la  chevelure,  etc.,  Malek  a  donné 
une  formule  heureuse  :  «  Avant  le  jour  du  sacrifice,  dit-il  en 
substance,  le  fidèle  ne  doit  ni  se  raser  la  tête,  ni  s’arracher  un 
poil  du  corps,  ni  se  couper  un  ongle,  ni  tuer  un  pou  sur  son  corps, 
ni  le  jeter  par  terre  de  sa  tête,  de  sa  peau  ou  de  son  vêtement3.  » 

1.  Fath  el  mu’in.  496. 

2.  Voir  par  ex.  Alamguir  I.  224.  Conf.  le  nazir  juif,  l’interprétation  de  Dus- 
saud  sacrifice  p.  200  s.  et  247  ;  Loisy,  sacrifice ,  p.  463. 

3.  Muwatta  Mahdi  281. 
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On  voit  que  le  respect  des  poils  est  tel  qu’il  s'étend  à  la  vermine 
qui  les  habite,  dans  une  mesure  difficile  d’ailleurs  à  fixer.  —  On 
comprend  les  conséquences  pratiques  d’une  pareille  interdiction  : 
aussi  il  y  a  eu  réaction.  On  discute  la  validité  d’un  lavage  de 
tête,  en  ne  se  servant  ni  d’huile  ni  de  pommade,  mais  seulement 
de  guimauve  ou  de  lotus  :  et  un  hadith  vint  fort  à  propos  fixer 
le  geste  de  ses  deux  mains  que  le  Prophète  a  fait,  en  se  livrant  à 
ce  nettoyage1.  —  On  peut  se  raser  en  cas  de  maladie;  mais  faut-il 
se  dire  malade  quand  on  est  si  couvert  de  poux  qu’ils  vous 
dégringolent  de  la  tête2?  Certains  admettent  avec  hésitation 
qu’on  peut  les  tuer.  D’autres  sont  au  contraire  pleins  d’attention 
pour  la  conservation  des  parasites  :  le  pèlerin  peut  transporter 
un  pou  d’un  endroit  de  sa  peau  à  un  autre,  «  s’il  s’y  trouve  dans 
les  mêmes  conditions  de  nourriture  »,  mais  non  point  le  mettre 
en  un  point  où  il  soit  comme  si  on  l’avait  jeté3. 

Si  l’on  se  sert  d'un  peigne  et  que  des  cheveux  y  restent  attachés 
on  doit  réparation;  cependant,  il  est  possible  que  les  cheveux 
aient  été  détachés  naturellement,  avant  que  le  peigne  ne  les  ait 
touchés4.  —  On  peut  donc  formuler  l’interdiction  en  disant  que  le 
pèlerin  ne  peut  se  servir  ni  de  rasoir,  ni  de  peigne5,  mais  cela  ne 
renseigne  pas  sur  le  fait  intéressant  des  parasites. 

On  discute  si  l’on  peut  se  frictionner  une  partie  du  corps, 
s’arracher  une  dent,  subir  une  saignée,  se  faire  cautériser,  se 
nettoyer  les  ongles.  On  craint  de  rien  changer  à  l’état  du  corps, 
tel  qu’il  était  quand  il  a  été  consacré  à  la  divinité6. 

La  question  des  parfums  est  très  délicate  par  l’interprétation 
des  détails  qu’ont  accumulés  les  commentateurs  et  les  légistes7. 
Mais  le  principe  me  paraît  être  clair.  L’usage  des  parfums  est 
considéré  comme  une  préparation  aux  rapports  sexuels;  il  sera 
donc  recommandé  de  le  pratiquer  aussitôt  avant  la  prise  de 
Yihràm  et  immédiatement  avant  la  désacralisation  par  Yifâdha 
qui  est  le  prélude  de  la  cohabitation  rituelle,  acte  final  du  ha jj  ; 

1.  Ithaf  IV.  318;  Muwatta  Mahdi  287. 

2.  Bokhari  tr.  I.  582;  Omda  IV.  701  et  V.  48  et  53. 

3.  Iïidâya  71.  —  De  même,  on  peut  changer  ses  vêtements  d'ihrâm,  mais,  dit 
Sahnoun,  à  la  condition  expresse  que  cela  ne  cause  point  la  mort  des  poux 
(Omda  IV.  526;  hidaya  72). 

4.  Ithaf.  IV.  317. 

5.  Juynboll  Handbuch  p.  145. 

6.  Ithaf.  IV.  318.  Muwatta  M.  288. 

7.  Nawawi-Moslem  III.  132-133;  14",  146. 
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pendant  la  période  intermédiaire,  cet  usage  sera  donc  interdit. 
C’est  ainsi  que  l’on  peut  interpréter  un  hadith  célèbre  de  ‘Aicha  : 
«  Je  parfumais  le  Prophète  pour  le  hill  et  pour  le  haram\  je 
le  parfumais  avant  qu'il  prit  Yihrâm,  et  aussi  le  jour  du  sacrifice 
avant  qu’il  fit  les  tournées  de  la  Ka‘ba,  avec  un  parfum  dans 
lequel  il  entrait  du  musc.  —  Je  le  parfumais  avant  qu’il  fut  en 
horm,  et  à  Mina  avant  qu’il  fit  Yifâdha1  ».  Et  les  commenta¬ 
teurs  ajoutent  cette  indication  précieuse  que  le  Prophète  se  par¬ 
fumait  et  faisait  le  tour  de  ses  femmes  avant  de  prendre  Yihrâm, 
et  précisent  que  l’on  peut  de  nouveau  se  parfumer  après  avoir 
jeté  les  pierres  de  \u  Aqaba,  c’est-à-dire  au  moment  où  l'on  passe 
de  la  petite  à  la  grande  désacralisation2. 

Mais  des  traces  du  parfum  dont  le  pèlerin  s’imprégnait  avant 
de  prendre  Yihrâm,  pouvaient  subsister  pendant  la  période  sacrée, 
et  les  commentateurs  ont  quelque  peine  à  fixer  la  coutume  par 
des  formules  simples  et  fixes.  Certains  ont  admis  qu’il  peut  en 
rester  des  traces  sur  le  corps  ou  sur  les  vêtements  du  muhrim, 
et  quelques-uns  ajoutent  :  «  s’il  n’en  reste  point  d’odeur3  ».  — - 
Il  faut  laver  le  vêtement  qui  a  été  parfumé,  et  quand  il  est  sec, 
il  ne  faut  pas  qu’il  y  ait  une  tache  qui,  mouillée,  ferait  reparaître 
le  parfum4.  Cette  doctrine  conciliante  a  développé  ses  consé¬ 
quences.  «  Il  resta,  dit  Ghazali5,  du  musc  au  coude  du  Prophète  », 
après  Yihrâm.  Tous  les  parfums  ne  sont  pas  absolument  interdits 
pendant  la  période  religieuse.  Il  y  a  des  parfums  femelles  qui 
préparent  à  la  cohabitation;  ils  restent  interdits;  le  safran,  le 
camphre,  le  musc,  l’ambre,  l'aloès,  etc.;  mais  il  y  a  des  parfums 
mâles,  comme  le  jasmin  et  la  rose,  que  l’on  peut  respirer,  sinon 
se  répandre  sur  le  corps.  On  peut  sentir  l’odeur  d’une  pomme 
ou  d’un  citron,  ou  celle  des  fleurs  de  la  campagne6.  Mais  on  se 

1.  Bokhari  tr.  I.  499  ;  Omda  IV.  514. 

2.  Ibid,  et  Omda  517  :  Moslem-Naw.  III.  145  et  147  «  et  le  matin  il  prenait 
l’ihrâm  ».  N.  fait  remarquer  qu’il  faisait  le  ghusl,  peut-être  après  chaque  femme. 
Mais  les  hadiths  en  général  notent  le  parfum  seulement. 

Cette  «  tournée  »  que  le  Prophète  accomplit  la  même  nuit  chez  toutes  ses 
femmes  a  d’ailleurs  surpris  les  commentateurs;  car  c’est  une  action  contraire  au 
principe  qui  dit  :  une  nuit  à  chaque  femme.  Des  auteurs  expliquent  qu’elles  ont 
consenti  à  cette  dérogation.  Y  aurait-il  là  un  rite  antéislamique?  Voir  Na'wawi- 
Moslem  III.  147. 

3.  Omda  IV.  515. 

4.  Ibid.  523. 

5.  I.  178. 

6.  Omda.  511,  515  et  524;  Çawi  sur  Derdir  I.  326. 
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perd  dans  les  distinctions  de  certains  auteurs  :  que  dire  des 
plantes  qui  servent  à  fabriquer  des  parfums,  la  rose  par  exemple; 
de  celles  dont  on  fait  un  remède  ou  une  teinture,  comme  le  wars 
du  Yémen;  de  celles  qui  servent  dans  l’alimentation  et  en  méde¬ 
cine  comme  le  girofle,  la  cinnamome  ;  de  celles  que  l’on  respire 
comme  parfum,  mais  dont  on  ne  tire  aucune  essence,  comme  le 
narcisse  et  le  basilic,  et  tant  d’autres  sur  lesquelles  on  discute 
à  tour  de  textes,  la  violette,  le  nénuphar,  etc.  ;  —  dans  quelle 
mesure  un  parfum  peut  toucher  le  corps;  —  qu’il  n’y  a  point  de 
mal  à  respirer  les  odeurs  qui  flottent  dans  la  boutique  d'un  par¬ 
fumeur,  dans  une  maison  où  Ton  brûle  des  parfums,  à  la  Ka‘ba 
quand  on  l'encense;  —  si  l’on  peut  s’accouder  sur  un  coussin 
parfumé,  etc1. 

Mais  ces  accommodements  avec  les  principes  ne  sont  point 
acceptés  par  tous.  Si  le  Chaféisme  y  incline,  Malek  et  Abou 
Hanifa  sont  plus  rigoristes.  Ils  exigent  que  l’on  efface  de  son 
corps  et  de  ses  vêtements  les  traces  de  parfums  qui  y  ont  été 
répandus  avant  la  prise  de  l’ihrâm2,  et  l’usage  en  est  absolument 
interdit  jusqu’à  la  désacralisation.  Le  Prophète  se  parfumait 
avant  Yihrâm ,  et  se  lavait  de  façon  à  détruire  la  trace  du  par¬ 
fum,  mais  non  son  odeur;  c’est  une  faveur  qui  lui  était  spéciale, 
à  cause  de  la  révélation  et  de  ses  rapports  avec  les  anges3 4.  —  A 
Moawia  qui  a  été  parfumé  par  sa  femme,  Omar  dit  d’aller  se 
laver \  Suivant  cAta  b.  Abi  Rabah,  le  Prophète  défend  à  un 
Bédouin  de  garder  sa  qamiç ,  marquée  d’un  parfum  jaune  ( çafrâ ). 
C’est,  selon  les  mêmes  principes  que  l’on  réprouve  l’usage  du 
kohol,  si  c'est  pour  en  faire  parure,  mais  qu’on  l’autorise  comme 
remède 5. 

Tout  ce  qui  précède  s’applique  aux  femmes  aussi  bien  qu’aux 
hommes.  C’est  parmi  les  textes  accommodants  qu'il  faut  classer 
un  hadith  où  les  femmes  du  Prophète  sont  représentées  le  front 
imprégné  d’un  musc  que  la  chaleur  fait  couler  sur  leur  visage, 
sans  que  le  Prophète  dise  rien6. 


1.  Ithaf.  IV.  317. 

2.  Le  hadith  in  Bokhari  (tr.  I.  499)  distingue  d’ailleurs  entre  la  lomra  et  le 
hajj,  quand  il  s’agit  de  laver  une  tunique  parfumée. 

3.  Omda  IV.  515. 

4.  Muwatta  Mahdi  281.  Moslem-Navawi  III.  134. 

5.  Omda  IV.  522. 

6.  Omda  IV.  507. 
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Les  auteurs  paraissent  être  d’accord  pour  réprouver  l’emploi 
d’un  onguent  mis  à  même  la  peau  et  fixé  :  argile,  plâtre,  henné, 
etc.1,  qui  protégerait  la  peau  contre  les  brûlures  du  soleil. 

Il  faut  noter  enfin  qu’il  y  a  hésitation  à  autoriser  un  muhrirn  à 
taire  à  un  autre  ce  qu’il  ne  peut  se  faire  à  lui-même.  Il  est 
«  mauvais  »  à  un  muhrim  de  couper  les  cheveux  d’un  «  laïque2  ». 
n  y  a  sans  doute  contamination.  cÀbd  Allah  ben  ‘Omar  couvrit 
la  tête  et  le  visage  de  son  fils  Wâqid,  mort  en  ihrâm,  ;  mais  il  ne 
le  parfuma  point,  parce  que,  dit-on,  il  était  lui-même  muhi'im 3 
et  que  des  traces  de  parfum  pouvaient  rejaillir  sur  lui4. 

L'interdiction  la  plus  importante  qui  frappe  le  pèlerin  en 
ihrâm  est  celle  des  rapports  sexuels.  Toute  relation  de  ce  genre 
si  elle  est  le  fait  d’une  personne  en  possession  de  sa  raison, 
entachera  de  nullité  le  hajj,  yufsiduhà.  On  a  vu  que  l’ihrâm  était 
précédé  d’une  sorte  de  cohabitation  rituelle  ;  et  à  la  fin  du  hajj , 
c’est  avec  une  solennité  particulière  que  les  relations  sexuelles 
sont  rétablies.  Le  jet  de  pierre  de  jamrat  el  ‘Aqaba,  le  sacrifice  de 
la  chevelure,  le  sacrifice  de  la  victime  qui  permettent  au  pèle¬ 
rin  d’échapper  à  tous  les  tabous  personnels  qui  le  frappaient  ne 
constituent  qu’une  petite  désacralisation,  at  tahallul  aç  çaghir  ;  il 
faut  Vifâdha  qui  se  termine  par  des  tournées  à  la  Ka‘bapour  pro¬ 
duire  la  grande  désacralisation,  at  tahallul  al  kabir  qui  rétablit 
la  possibilité  des  rapports  sexuels.  J’estime  que  cette  possibilité 
était  une  obligation  et  qu'il  y  avait  un  rite  de  prostitution 
sacrée. 

L’Islam  maintient  à  l’interdiction  sexuelle  une  importance 
toute  spéciale.  Alors  que  les  obligations  précédentes,  si  elles  ont 
été  enfreintes,  peuvent  être  rachetées  par  une  compensation, 
victime,  aumône  ou  jeûne,  les  relations  sexuelles  annulent  le 
Mjj>  et  le  sacrifice  d’une  victime  n’est  qu’un  supplément  ajouté 


1.  Qalyoubi  manâqib.  6. 

2.  Ithaf.  IV.  317. 

3.  Muwatta  Mahdi  280. 

4.  Quand  le  fidèle  meurt  en  ihrâm,  les  interdictions  de  vêtement  et  de  parfum 
qui  le  frappaient  persistent  :  des  hadiths  disent  en  effet  qu’il  paraîtra  ( yawm  el 
qiyâma<  au  jour  de  la  résurrection,  en  ihrâm,  ce  qu’ils  expriment  en  disant 
qu’il  fera  la  talbiya  ou  qu’il  conservera  sa  coiffure  rituelle  talbid.  Il  faudra 
donc  s’abstenir  de  lui  couvrir  la  figure  et  la  tête,  et  aussi  de  le  parfumer;  des 
textes  proscrivent  nettement  l’emploi  du  hanûth,  mélange  parfumé  qui  est  rituel 
pour  le  mort  ordinaire.  Les  imams  ne  sont  d’ailleurs  point  d’accord  sur  les 
détails  (Nawawi-Moslem  III.  159,  161).  C’est  un  nouvel  exemple  du  rapproche¬ 
ment  que  fait  la  doctrine  entre  le  muhrim  et  la  mort  (Voir  p.  171  c.  d.). 
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à  cette  nullité.  Telle  paraît  être  la  règle  primitive.  Ce  serait  une 
grave  erreur  de  voir  là  je  ne  sais  quelle  manifestation  de  l’ascé¬ 
tisme  musulman  ;  c'est  un  vieux  rite  de  culte  syréen. 

A  cette  règle  absolue,  il  a  été  apporté  des  adoucissements,  à 
mesure  que  le  sens  de  l’interdiction  s’effaçait  de  la  conscience 
populaire.  On  a  admis  couramment  que,  pour  annuler  le  hajj,  la 
cohabitation  (; jumâ ‘)  devait  avoir  été  commise  avant  la  petite 
sacralisation;  entre  les  deux  tahallal ,  elle  est  une  simple  faute, 
réparée  par  le  sacrifice  d’une  victime  entière  ( badna )i. 

Puis,  on  a  été  plus  loin,  et  on  a  reculé  jusqu’au  wuqûf  de  ‘Arafa 
la  limite  à  laquelle  la  jumâ  annule  le  hajj  ;  celle  qui  s’est  pro¬ 
duite  entre  le  wuqûf  et  le  tahallul  entraîne  simplement  sacrifice 
d’une  victime  entière.  Si  la  jumâ  a  lieu  avant  le  wuqûf ,  le  hajj  est 
nul,  et  la  victime  n’est  en  conséquence  qu’un  mouton  (chah)*. 

Ce  sont  les  mêmes  adoucissements  à  la  règle  qui  sont  appli¬ 
qués  à  la  ‘ omra .  Le  point  de  séparation  varie  seul  suivant  les 
auteurs  :  les  relations  sexuelles  qui  entraînent  nullité  sont  celles 
qui  ont  eu  lieu  avant  le  halq  (sacrifice  de  la  chevelure),  ce  qui 
est  la  règle  stricte;  ou  avant  le  say  d’Eç  Çafa  et  El  Marwa;  ou 
même  selon  Abou  Hanifa,  avant  le  quatrième  tour  de  la  Ka'ba; 
on  verra  que  ce  quatrième  tour  commence  une  nouvelle  série, 
celle  que  le  fidèle  fait  de  son  pas  normal®. 

Telles  sont  les  règles  ordinaires,  qui  d’ailleurs  sont  cohérentes. 
Il  convient  d'insister  sur  quelques  détails.  Tout  d’abord  celle 
qui  concerne  la  jumâ  survenue  entre  les  deux  tahallul  n’est  point 
appréciée  de  la  même  manière  par  tous  les  auteurs;  Malek  et 
Ibn  Idanbal  pensent  qu’elle  annule  toute  le  profit  de  Yihrâm ,  et 
des  auteurs  ordonnent  donc  au  délinquant  d’aller  reprendre 
Yihrâm  au  miqât  le  plus  proche  et  de  faire  une  lomra  complète4. 

Des  auteurs  ont  prévu,  avec  un  luxe  de  détails  tout  oriental, 
une  série  de  faits  qui  préparatoires  à  la  cohabitation,  ou,  si  j’ose 
m’exprimer  ainsi,  moins  complets,  obligent  à  une  réparation  sans 
annuler  le  hajj  ou  la  ‘omra*.  Je  cite  sans  observation  ni  explica¬ 
tion,  le  liwâth ,  le  rapport  avec  une  bête  bahîma ,  et  une  série  de 
gestes  suivis  de  inzâl  ou  de  istinnâ  :  l’Occident  laïque  a  perdu 

1.  Ghazali,  I.  176;  Ithaf.  IV.  319. 

2.  Ithaf,  IV.  321;  Fath  el  mu‘in  518;  Alamguir  244. 

3.  rthâf,  IV.  320  ;  Alamguir,  245. 

4.  Ithaf,  IV.  319. 

5.  Ghazali,  I.  176;  Alamguir  244 
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l’habitude  de  ce  genre  de  littérature  juridique.  Je  rappelle  que 
l’usage  des  parfums  est  interdit  à  cause  de  son  caractère  d'initia¬ 
teur  aux  rapports  sexuels. 

Par  une  conséquence  logique,  l’Islam  interdit  au  fidèle  en 
ihrâm  tout  acte  juridique  qui  prépare  les  relations  sexuelles  : 
demande  en  mariage,  rédaction  d'acte  de  mariage,  etc.  Ces 
actes  sont  nuis,  sans  autre  conséquence.  Il  semble  qufil  y  ait 
pourtant  des  décisions  qui  confirment  le  mariage,  chez  Abou 
Hanifa  par  exemple1.  Abou  Hanifa,  Malek  et  Ech  Chaféï  admet¬ 
tent  qu’étant  muhrîm ,  on  peut  reprendre  une  femme  répudiée2. 

V ihrâm  s’impose  si  fortement  au  fidèle  que  la  doctrine 
n’admet  pas  que  la  maladie  délivre  le  pèlerin  des  obligations  qu’il 
impose.  Les  Chaféites  admettent  un  adoucissement  à  ce  dur 
principe,  une  rokhça  :  le  fidèle  peut,  au  moment  où  il  prend 
Y  ihrâm,  stipuler  qu’en  cas  de  maladie,  il  se  trouvera  désacralisé 
ipso  facto  ;  Malek  et  Abou  Hanifa  repoussent  le  hadith  qui  légi¬ 
timerait  cette  stipulation  ( ichtirât )  et  dont  l’expression  me 
semble  vraiment  bien  incertaine3. 

Telles  sont  les  interdictions  que  le  pèlerin  devra  subir  pendant 
toute  la  période  sacrée.  On  aura  à  les  rappeler  au  moment  de 
la  sacralisation,  quand  des  cérémonies  rituelles  en  déchargeront 
le  fidèle  et  le  rendront  à  la  vie  laïque. 

La  sacralisation  du  pèlerin  qui  lui  impose  des  obligations 
purement  matérielles  si  l’on  se  place  à  l’époque  ancienne,  devait, 
avec  révolution  de  la  vie  religieuse,  entraîner  pour  lui  des 
devoirs  moraux.  C’est  un  point  que  développent  les  juristes  à 
tendances  mystiques,  successeurs  de  Ghazâli.  Ainsi,  un  pèlerin 
devra  éviter  de  frapper  sa  monture.  Cependant,  ailleurs,  Abou 
Bekr  en  ihrâm  frappe  son  esclave  qui  a  laissé  échapper  le 
chameau  confié  à  sa  garde,  et  le  Prophète  regarde  en  souriant4. 

Je  ne  sais  pourquoi  on  croit  utile  de  dire  qu’il  est  permis  à  un 
pèlerin  en  ihrâm  de  manger  du  harîb ,  friandise  de  miel,  dattes  et 
lait  sorte  de  nougat,  et  la  galette  plate  persane,  le  khuskânijx. 

1.  Cha‘rani  154;  Qadi  Khan  I.  314  hidâya  51  et  52.  Voir  Juynboll,  p.  145. 

2.  Si  l’on  admet  la  possibilité  du  mariage,  on  comprend  que  puissent  se  poser 
des  questions  comme  celle  qu’indique  le  Fath  el  mu‘in  (I.  567)  :  que  devient 
l’ihrâm  d’une  femme  qui  se  marie  (ou  d’une  esclave  qu’on  achète)  pendant  son 
hajj  » ,a  volonté  du  nouveau  mari  (ou  du  nouveau  maître)  peut-elle  la  désacraliser? 

3.  Moslem-Navawi,  III.  161. 

4.  Cha‘râni  kachf  I.  317  et  318. 


III.  —  La  visite  des  lieux  saints  de  La  Mekke  (Omra). 

Historique;  la  comra  de  rajah.  Les  guides  des  pèlerins. 

Les  cérémonies  du  pèlerinage  musulman  réunissent,  on  l’a  dit 
plus  haut1,  des  groupes  de  rites  anciens  qui  étaient  célébrés  dans 
des  sanctuaires  différents.  L’Islam  a  dû  reconnaître  l'existence 
orthodoxe  de  deux  combinaisons  de  rites,  qui  correspondent  à 
deux  cérémonies  antéi.slamiques  tout  à  fait  distinctes,  la  iomra  et 
le  hajj.  Mais  il  a  fondu  en  une  certaine  mesure  les  deux  céré¬ 
monies  anciennes  dans  le  hajj  musulman,  tout  en  maintenant  à 
la  lomra  son  existence  indépendante.  On  devra  indiquer  ces 
modalités  et  ces  combinaisons.  Il  importe  d’abord  de  préciser  les 
rites  de  chacun  des  deux  groupes,  ‘ omra  et  hajj ,  en  suivant  le 
pèlerin  dans  leur  accomplissement. 

La  lomra  comprend  deux  séries  de  cérémonies,  le  tawàf  ou 
tournées  autour  de  la  Kacba,  et  le  sa‘y ,  course  entre  Eç  Çafa  et 
el  Marwa;  elle  est  précédée  des  mêmes  rites  de  sacralisation  que 
le  hajj,  c’est-à-dire  de  Yîhrâm ,  et  le  fidèle  est  désacralisé  par  un 
rite  de  sacrifice  de  la  chevelure.  —  Pour  l’orthodoxie  musulmane, 
c’est  une  cérémonie  secondaire  et  de  circonstance  qui  est  accom¬ 
plie  à  l  imitation  du  Prophète  par  les  fidèles  qu’une  cause  quel¬ 
conque  empêche  de  participer  aux  cérémonies  du  hajj;  le 
Prophète  en  a  donné  le  modèle  dans  les  trois  ou  quatre  visites 
qu’il  a  accomplies  à  la  Ka‘ba2. 

En  réalité,  la  lomra,  telle  qu’elle  est  pratiquée  aujourd’hui, 
n’est  que  la  survivance  d’une  cérémonie  ancienne  et  considérable, 
dont  l’importance  s’est  affaiblie  au  cours  du  temps  et  qui  a  peu 
à  peu  cédé  la  place  au  hajj  ou  plutôt  qui  a  été  absorbée  par  lui  et 
pris  un  rang  secondaire  parmi  les  cérémonies  du  pèlerinage.  Pour 


1.  Voir  Inst.  mus.  p.  78  s. 

2.  Voir  c.  d.  p.  194. 
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la  lomra  comme  pour  tous  les  faits  qu’on  a  eu  à  considérer  ici, 
la  période  historique  qui  s’étend  depuis  la  mission  du  Prophète 
jusqu’à  la  fixation  des  institutions  vers  750  est  celle  durant 
laquelle  les  anciennes  coutumes  se  transforment  dans  des  condi¬ 
tions  et  pour  des  causes  qui  échappent  à  Thistorien.  Dans  l’opinion 
des  sémitisants  modernes,  dans  celles  de  Wellhausen  et  de  Snouck 
Huçgronje  par  exemple,  la  lomra  est  une  vieille  institution  antéis- 
lamique,  indépendante  du  hajj\  et  qui  paraît  avoir  célébré  le 
printemps.  11  reste  à  déterminer  si  c'est  la  ''omra  printanière  ou 
le  lxajj  d’automne  qui  sert  de  cadre  au  sacrifice  du  nouveau-né 
du  troupeau  et  au  marquage  des  jeunes  bêtes  protégées  désormais 
par  la  mort  de  leur  frère  et  la  communion  célébrée  avec  le  dieu 
par  la  tribu;  j’essaierai  de  réunir  ailleurs  quelques  renseigne¬ 
ments  sur  le  mawsim . 

La  ‘ omra  était  célébrée  au  mois  de  rajah ,  au  moment  où  les 
pluies  printanières  rajeunissaient  la  nature  et  rendaient  sa 
fraîcheur  à  l’herbe  qui  allait  remplir  les  mamelles  des  chamelles 
et  des  brebis  et  aiguiser  les  dents  encore  sensibles  des  jeunes 
bêtes.  Elle  a  longtemps  persisté,  on  le  verra  plus  loin,  dans  la 
coutume  des  Mekkois  et  de  leurs  voisins  immédiats  et  ne  paraît 
avoir  disparu  qu’à  une  époque  toute  récente.  Elle  a  cédé  la  place 
à  la  ‘ omra  banale  de  l’orthodoxie  musulmane  qui  a  perdu  toute 
solennité  et  toute  signification.  Dès  l’époque  classique,  la  ‘ omra 
de  rajah  est  battue  en  brèche  par  les  traditionnistes2;  il  semble 
qu’ils  craignent  de  maintenir  dans  son  intégrité  une  cérémonie 
païenne  et  bien  mekkoise  et  qui  constitue  un  ensemble  plus  sacré 
et  plus  cohérent  que  le  hajj .  Des  traditions  apparaissent  où  le 
Prophète  a  fait  la  ‘ omra  non  point  en  rajah ,  mais  en  ramadhan , 
mois  consacré  par  le  jeûne,  par  la  révélation  du  Coran,  par  la 
«  nuit  du  destin3  »,  etc.  Pour  confirmer  cette  tradition,  on  en 
apporte  une  autre  suivant  laquelle  la  ‘ omra  de  ramadhan  a  la 


1.  Mais  j’avoue  que  je  ne  crois  pas  comme  Snouck,  suivi  par  Juynboll  (Hand. 
p.  449)  que  ce  soit  un  incident  de  la  vie  du  Prophète  qui  ait  conservé  à  la  lomra 
sa  vie  indépendante.  Je  pense  plutôt  que  par  tradition,  comme  par  intérêt,  les 
Mekkois  devaient  chercher  à  conserver  la  ‘omra  distincte  du  hâjj,  et  c’est  ce 
que  j’essaie  d’indiquer  ici. 

2.  Dans  un  hadith  bien  connu,  ‘Aïcha  contredit  avec  violence  ‘Abd  Allah  Ibn 
‘Omar,  qui  soutenait  que  le  Prophète  a  fait  une  ‘omra  en  rajah.  Voir  Moslem- 
Nawawi  III.  218. 

3.  Atâ  ben  Abi  Rabah  (voir  p.  97  c.  d.),  Mujâhid,  et  d’autres  cheikhs  faisaient 
la  1  omra  le  27  ramadhan  (Azraqi  p.  431  s.). 
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même  valeur  religieuse  qu'un  hajj.  Il  est  vrai  que  cette  aflir- 
mation  soulève  ensuite  les  protestations  des  théologiens,  et  qu’ils 
expliquent  le  hadith  par  le  cas  particulier  auquel  il  s’applique, 
celui  d’une  femme  que  les  circonstances  ont  écartée  du  hajj  et 
qu’il  en  faut  consoler;  le  Prophète  a  seulement  voulu  dire  que  le 
mois  de  ramadhan  est  la  meilleure  des  époques  de  la  ‘omra1.  — 
D’ailleurs  d’autres  époques  sont  données  pour  les  lomra  du  Pro¬ 
phète  :  il  y  a  seulement  souci  d’écarter  l’époque  ancienne  de  rajab , 
sans  raison  solide  pour  en  imposer  une  autre1. 

La  lomra  ayant  perdu  son  caractère  de  cérémonie  saisonnière, 
célébrée  à  date  fixe,  peut  être  accomplie  plusieurs  fois;  Chaféi  le 
conseille  et  estime  que  les  ‘ oinra  répétées  sont  méritoires;  mais 
les  trois  autres  imams  respectueux  de  la  coutume  mekkoise, 
pensent  qu’il  est  mauvais  d’en  faire  plus  d’une  annuellement.  La 
doctrine  générale  est  que  la  meilleure  conduite  est  d’unir  la  ‘omra 
au  hajj  par  l’un  des  procédés  qui  sont  indiqués  ailleurs2.  Et  il 
en  résulte  que  la  4 omra  disparaît,  comme  rite  séparé,  à  l’époque 
du  hajj]  Malek  la  dit  mauvaise  (, makrûh )  pendant  le  mois  entier 
du  hajj]  Abou  Hanifa  et  1.  Hanbal  restreignent  le  blâme  aux  cinq 
jours  essentiels  du  hajj ;  Chaféi  la  tolère  même  pendant  cette 
période;  elle  est  admise  par  divers  auteurs  jusqu’au  zawâl  du 
jour  de  ‘Arafa3. 

Les  hésitations  de  la  doctrine  prouvent  que  l’on  est  en  présence 
d’un  rite  ancien  qui  persiste  et  que  l’on  s'efforce  de  détruire.  On 
a  un  texte  qui  prouve  quAn  1183  la  coutume  restait  vivante,  et 
il  paraît  nécessaire  d’en  donner  ici  un  résumé4. 

«  Le  mois  béni  de  rajab  est  pour  la  population  de  La  Mekke 
Lune  des  cérémonies  vénérées  ( maivsim )  et  la  plus  grande  de 
leurs  fêtes  ( aLyad );  ils  l’ont  maintenue  jadis  et  actuellement  et 

î.  Bokhari  tr.  I.  569  et  570;  Omda  V.  3  à  12;  Ghazâli  Ihya.  I.  173;  Murtadha  IV. 
276.  —  I.e  Prophète  dans  une  lettre  à  ‘Amr  b.  Ilazm,  dont  l’authenticité  n’est 
pas  universellement  acceptée,  dit  que  la  ‘omra  est  le  petit  hajj,  al  hajj  el  asghar  ; 
et  l’expression  revient  dans  les  textes  (K.  el  umm'.  I.  114).  Voir  aussi  Moslem- 
Narvv.  III.  218  et  Batanouni  p.  117  qui  admet  el  hajj  el  açghar  et  el  hajj  er 
rajahi ,  et  compare  au  mawlid  er  rajah i  d’Egypte. 

2.  p.  304  s.  c.  d.  —  Voir  Bokhari  tr.  I.  569;  Omda  V.  3  s.;  Ithâf  de  M.  IV.  289; 
Muwattâ  Mahdi  337. 

3.  On  fait  remarquer  que  durant  ces  jours  ce  n’est  point  à  proprement  parler 
la  ‘omra  qui  est  interdite,  mais  la  prise  d'ihrâm  pour  la  ‘omra  :  Fath  el  mu‘in. 
I.  194.  —  La  ‘omra  doit  être  évitée,  comme  rite  indépendant,  pendant  les  mois 
du  hajj  ;  sur  cette  doctrine  discutée  dans  ses  détails,  voir  outre  les  textes  ci- 
dessus,  Bokhari  tr.  I.  508;  ‘Omda  IV.  562  s.;  Azraqi  132;  Alamguir  I.  554,  etc. 

4.  I.  Jobair,  p.  129  s. 
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ils  se  la  sont  transmise  de  génération  en  génération  comme  un 
héritage  remontant  à  l’antéislam  ( jâhiliya ).  Ils  l’appelaient  en 
effet  «  Celui  qui  détache  le  fer  des  lances  »  munsil  et  asinnat ; 

car  il  était  sacré _ Pour  les  Mekkois  la  lomra  de  rajah  est  la 

sœur  de  la  waqfa  el  i Arafiya ,  de  la  station  de  ‘Arafa  ».  L'auteur 
a  assisté  là  à  un  spectacle  merveilleux  qu’il  ne  sait  comment 
décrire. 

La  fête  commence  au  petit  matin  du  premier  jour  du  mois,  mais 
elle  est  préparée  depuis  plusieurs  jours,  et  la  foule  se  met  en 
mouvement  la  veille  à  l’heure  de  \uaçr  quand  on  commence  à 
observer  la  lune  pour  déterminer  le  commencement  du  mois. 
«  Les  rues  s'emplissent  de  litières  ( hawdaj )  portées  sur  des  cha¬ 
meaux  vêtus  d’étoffes  de  soie  variées  et  de  fines  toiles  de  coton 
suivant  la  fortune  et  les  ressources  de  leurs  propriétaires.  Chacun 
se  pare  et  s'orne  comme  il  le  peut.  Les  gens  sortent  vers  et 
Tan^im  qui  est  le  miqât  des  pèlerins  delà  fomra.  Ces  palanquins 
se  déversent  dans  les  quartiers  inférieurs  et  dans  les  passages  de 
La  Mekke  ;  les  chameaux  qui  les  portent  sont  ornés  de  diverses 
parures  ;  à  défaut  de  victimes  iis  sont  marqués  de  guirlandes,  de 
soie  ou  d’autre  matière,  admirables  à  voir.  Les  voiles  qui  couvrent 
les  palanquins  se  répandent  parfois  et  laissent  traîner  leur  pan 
sur  le  soi.  «  C’est  la  mode  qu’affirme  le  palanquin  de  la  tante  de 
l’émir  Mukthir1,  imité  par  ceux  des  autres  femmes  de  la  famille 
du  prince  et  de  celles  de  ses  officiers.  La  foule  qui  comprend  les 
habitants  de  La  Mekke  et  ceux  des  environs  est  si  grande,  qu’Ibn 
Jobair  a  grand  peine  à  atteindre  la  mosquée  de  ‘Aïcha.  Des  deux 
côtés  de  la  route,  des  lumières  éclairent  les  chameaux  qui  portent 
toutes  les  femmes  distinguées  de  la  ville.  Le  voyageur  fait  le 
tawaf  et  le  saly,  aux  lumières,  quand  une  partie  de  la  nuit  s’est 
déjà  écoulée;  il  se  faufile  entre  les  palanquins  et  les  chameaux 
qui  encombrent  les  rues.  Car  les  fidèles  s'empressent,  dès  cette 
première  nuit  du  mois,  à  accomplir  les  rites,  d’une  pieuse  allure, 
répétant  la  talbiya  dont  les  montagnes  renvoient  l’écho. 

«  Mais  c’est  la  mosquée  qui  est  le  centre  des  cérémonies  les  plus 
brillantes.  Dès  que  la  lune  a  été  aperçue  et  que  l’on  a  pu  assurer 
que  c’était  bien  la  nuit  de  la  fête  ( lailat  el  mawsim ),  c’est  dans  la 

1.  C'est  une  mode  d’élégance  un  peu  insolente  que  de  faire  traîner  derrière  soi 
les  pans  de  son  vêtement,  en  pays  d’Islam  comme  ailleurs. 
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mosquée  que  l’émir  a  fait  sonner  les  tambours,  les  timbales 
et  les  trompettes.  —  Le  lendemain  matin,  à  la  première  heure 
l’émir  part  pour  la  ‘omra,  suivi  des  habitants  de  la  ville,  mar¬ 
chant  par  groupes  de  tribus  ou  de  quartiers,  à  pied  et  à  cheval, 
et  parés  de  toutes  leurs  armes.  Les  cavaliers,  sur  leurs  chevaux 
jouent  avec  leurs  armes;  les  piétons,  armés  de  la  lance,  du 
sabre  et  du  bouclier,  bondissent  et  engagent  des  luttes  simulées 
où  ils  montrent  beaucoup  d’adresse.  Les  uns  lancent  en  l’air 
leurs  javelots  et  les  rattrapent  fort  adroitement  quand,  pointe 
en  bas,  ils  sont  près  de  retomber  sur  leur  tête  ;  et  cela  est  admi¬ 
rable,  car  la  foule  qui  les  presse  de  tous  côtés  gêne  leurs  mou¬ 
vements.  D’autres  lancent  leur  sabre  en  l’air  et  le  reprennent  par 
la  poignée1.  —  L’émir  s’avance,  précédé  de  ses  fils,  entouré  de 
ses  officiers,  au  son  des  tambours  et  des  timbales;  il  atteint  le 
miqât  ;  et  le  cortège  dans  le  même  ordre,  revient  vers  la  ville  : 
une  troupe  de  cavaliers  bédouins  caracole  autour  de  lui,  en  pous¬ 
sant  des  acclamations.  Tandis  que  sur  la  terrasse  de  Zemzem, 
le  muezzin  chante  son  éloge  et  la  splendeur  de  ce  jour  de  fête, 
l’émir,  précédé  de  la  troupe  des  lecteurs  de  Coran,  fait  les 
tournées  rituelles,  vient  prier  au  multazam ,  s’approche  du 
maqâm  et  fait  la  prière  derrière  le  lieu  saint  ;  on  l’avait  en  effet, 
en  son  honneur,  tiré  de  la  Ka‘ba  et  on  l’avait  placé  sous  sa  cou¬ 
pole  de  bois,  derrière  laquelle  on  fait  la  prière.  Quand  l’émir  l’eut 
terminée,  on  enleva  la  qoubba  qui  cachait  le  maqâm  pour  qu’il 
put  la  toucher  et  s’en  frotter  le  visage  ;  puis  on  la  recouvrit  de  sa 
qoubba.  —  Puis  sortant  par  Bâb  es  Safa,  l'émir  fit  le  sa‘y, 
à  cheval,  entouré  de  ses  officiers  et  précédé  de  fantassins  porteurs 
de  lances.  Quand  il  eut  terminé,  sabres  au  clair,  les  gardes  l’en¬ 
tourèrent  et  il  rentra  dans  son  palais,  Toute  cette  journée, 
hommes  et  femmes  se  pressèrent  entre  Eç  Çafa  et  el  Marwa.  » 

Le  lendemain  matin,  deuxième  jour  du  mois,  la  même 
affluence  se  pressa  autour  des  sanctuaires  ;  les  femmes  de  condi¬ 
tion  inférieure  allaient  à  pied,  cherchant  à  dépasser  les  hommes 
sur  cette  route  bénie.  Les  fidèles  échangeaient  des  serrements  de 
main,  des  pardons  et  des  souhaits;  tous  étaient  dans  leurs  habits 
de  fête.  Pour  les  habitants  de  la  Cité  Protégée -ce  mawsim  est 
leur  fête,  pour  laquelle  ils  se  parent,  pour  laquelle  ils  déploient 
l’ordre  des  cérémonies.  » 

La  4 omra  continue  pendant  tout  le  mois  de  rajab  ;  mais  les 
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grands  jours  de  fête  sont  le  premier  jour  du  mois  qui  est  le  plus 
brillant,  le  15  et  le  27,  où  la  fouie  est  aussi  nombreuse  et  aussi 
parée  ;  le  29,  pendant  la  nuit,  la  Ka‘ba  est  ouverte  pour  les 
femmes,  et  c’est  une  grande  fête  féminine  à  La  Mekke.  Le  15, 
Ibn  Jobair  vit  ternir  faire  une  nouvelle  'omra  solennelle,  en 
ihrâm ;  il  la  termina  au  moment  où  se  faisait  la  prière  de  Y'icha 
qu’il  accomplit  derrière  l’imâm  chaféite  ;  puis  il  fît  le  s‘ay. 

«  La  ‘ omra  du  27,  qui  est  aussi  fêtée  que  celle  du  1er,  s’appelle 
'omrat  el  ‘ akama ,  parce  qu’on  en  prend  Y  ihrâm  à  un  tertre 
(‘ akama )  devant  la  mosquée  d’Aicha  à  une  portée  de  flèche  et 
près  de  la  mosquée  qui  porte  le  nom  d’4Ali.  Cette  4 omra  ( el 
4 omrat  el  4 akamiya )  a  pour  origine  celle  que  fit  4Abd  Allah  ben 
ez  Zobair  après  la  reconstruction  de  la  Ka4ba;  il  marcha,  pieds 
nus,  jusqu'à  ce  point  où  il  prit  Y  ihrâm  et  d’où  il  revint  à  La 
Mekke  par  la  passe  d'el  Hajûn  qui  aboutit  au  Mafia,  route  par 
laquelle  les  musulmans  avaient  pénétré  dans  la  ville  lors  de  la 
conquête.  Cette  '‘omra  est  une  tradition  établie  en  souvenir 
d’Ibn  ez  Zobeir,  du  sacrifice  de  nombreuses  victimes  qu’il  fit  à 
la  Ka‘ba  et  des  offrandes  qu’à  son  exemple  les  Mekkois  opulents 
firent  pour  remercier  Allah  et  pour  nourrir  les  pauvres1.  » 

De  cette  longue  citation,  il  résulte  nettement  que  la  4 omra  de 
rajah  est  au  xne  siècle  la  fête  principale  de  la  vie  mekkoise,  et  il 
est  permis  de  conclure  qu'elle  est  pour  les  habitants  de  la  ville 
sainte  une  cérémonie  au  moins  aussi  importante  que  le  hajj ; 
un  autre  passage,  que  l’on  citera  ci-dessous,  en  montre  l'impor¬ 
tance  économique.  —  Il  m’est  impossible  de  déterminer  sous 
quelles  influences  une  coutume  aussi  ancienne  et  populaire,  con¬ 
sacrée  par  des  textes,  a  pu  se  déplacer  et  être  reportée  à  une 
date  nouvelle,  que  la  doctrine,  il  y  est  vrai,  sanctionne  aussi  par 
des  hadiths.  Mais  le  fait  est  indiscutable  :  Snouck  l’a  observé  : 

«  la  ‘ omra  de  rajah  est  presque  complètement  tombée  dans 
l’oubli  »,  et  c’est  en  rajnadhan  que  les  habitants  de  La  Mekke  et 
les  fidèles  étrangers  qui  s’y  trouvent  alors  accomplissent  les  rites 
de  la  4 omra .  Elle  paraît  être  célébrée  avec  une  pompe  bien 
réduite;  on  loue  des  ânes  et  l’on  se  rend  de  jour  ou  de  nuit  à  Et 
Tanfim  pour  y  prendre  Y  ihrâm.  On  choisit  particulièrement  les 
nuits  des  21,  23,  25,  27  et  29,  parmi  lesquelles  la  tradition 


1.  I.  Jobair,  p.  128  à  137. 
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hésite  à  fixer  la  date  de  la  nuit  du  destin  ( lailat  el  qadar).  —  Par 
une  sorte  de  survivance  et  peut-être  de  confusion,  les  Mekkois 
choisissent  le  mois  de  rajah  pour  accomplir  des  jours  de  jeûne 
surérogatoires,  et  particulièrement  ceux  qu’ils  n’ont  pu  faire 
régulièrement  durant  le  précédent  mois  de  ramadhan1. 

C’était  déjà  sans  doute  la  situation  au  commencement  du 
xixe  siècle.  Burckhardt  décrit  avec  exactitude  l’ensemble  de  rites 
que  forment  le  tawâf  et  le  sa4 5?/,  encadrés  d’une  prise  d 'ihrâm  et 
d’un  sacrifice  de  la  chevelure  ;  mais  il  ne  semble  pas  se  rendre  un 
compte  très  précis  du  rôle  que  joue  Et  Tan‘im  ;  c’est  pour  lui  El 
'Omra,  c’est-à-dire  un  lieu  que  l’on  visite  après  les  tournées  et 
le  sa'y;  «  une  chapelle  avec  un  rang  de  colonnes  sur  le  wâdi 
Fatmé  »  ;  un  endroit  où  Mohammed  faisait  souvent  la  prière  du 
soir2.  Snouck  dit  que  malgré  les  efforts  des  guides  officiels,  les 
fidèles  ne  font  la  ‘ omra  que  l’un  des  jours  indiqués  plus  haut  et 
ne  la  répètent  point3.  La  ‘ omra  a  été  lentement  détruite  par  le 
ha jj  qui  l’a  définitivement  annexée  à  ses  rites  et  ne  lui  a  laissé 
que  le  rôle  bien  diminué  d’une  cérémonie  indépendante  secon¬ 
daire,  qui,  n'ayant  plus  de  date  fixe  et  pouvant  être  répétée,  a 
ainsi  perdu  toute  solennité'*. 

Voici  comment  un  auteur  qui  a  gardé  toute  son  autorité, 
résume  les  prescriptions  relatives  à  la  4 omra 5  :  «  On  est  libre 
d’accomplir  la  4 omra  avant  ou  après  le  hajj.  On  fait  une  ablu¬ 
tion,  et  on  prend  Y  ihrâm ,  comme  pour  le  ha jj  ;  mais  pour  la 
‘omra,  c’est  en  des  points  ( rnîqât )  particuliers,  qui  sont,  par 
ordre  de  mérite,  El  Ji‘rana,  et  Tan‘im  et  el  Hodaïbiya6.  On  y 
manifeste  l’intention  de  faire  Ylomra  et  on  commence  les  talhiyât. 
On  se  rend  à  la  mosquée  de  ^Aïcha,  où  l’on  fait  une  prière 
rituelle  de  deux  raka'ât,  accompagnée  d’une  prière  volontaire 
(c/w‘a).  On  revient  à  La  Mekke  en  proférant  des  talhiyât  jusqu’au 
haram,  et  on  les  interrompt  en  y  entrant.  On  fait  les  tournées  et 
le  sa(y,  et  on  se  fait  raser  la  tête.  Celui  qui  prolonge  son  séjour  à 


1.  Mekka.  II.  83-85. 

2.  Bürckhardt  :  I.  128,  131,  237. 

3.  Mekka  II.  83  s.  —  Tan‘im,  à  une  heure  et  demie  de  La  Mekke,  est  appe¬ 
lée  communément  El  ‘Omra'  (ibid.  55),  où  l’on  a  indiqué  que  les  deux  dernières 
sont  d’anciens  lieux  sacrés.  El  Ja‘râna,  elle  aussi,  a  une  source  que  le  Prophète 
fit  jaillir  d’un  coup  de  lance  (latif  p.  337). 

4.  Voir  su  la  lomi'a,  le  bon  exposé  de  Juynboll  Hand.  p.  143. 

5.  Ghazâli  :  Ihya  ‘ulûm  ed  din.  I.  184. 

6.  Voir  p.  22  c.  d. 
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La  Mekke  doit  répéter  i omra  et  tawâf  ».  —  C'est  ce  qu'un 
autre  auteur  résume  sous  cette  forme  brève  :  «  se  sacraliser  aux 
points  fixés,  respecter  les  interdictions  résultant  de  la  sacralisa¬ 
tion1.  » 

La  tradition  musulmane,  on  le  voit,  ne  fournit  donc  aucune 
indication  sur  la  date  de  la  ‘om/'a  et  elle  paraît  laisser  le  choix 
entre  trois  points  ( maivâqityoù  le  fidèle  peut  prendre  Vihrâm.  — 
Mais  Vihrâm  de  la  ‘ omra  est  toujours  pris  d’Et  Tanfim  :  il  est 
plus  aisé  de  changer  une  date  qu'un  lieu.  Or  il  importe  de 
remarquer  que  ce  début  de  la  ‘omra  n’est  nullement  imposé  par 
le  souvenir  du  Prophète  et  qu’il  se  rattache  péniblement  à  la 
légende  de  ‘Aicha.  En  effet,  suivant  les  traditions  les  plus  favo¬ 
rables,  le  Prophète  fit  quatre  ‘ omra  :  celle  qui  eut  pour  point  de 
départ  el  Hodaibiva,  et  sur  laquelle  les  historiens  donnent  des 
détails2;  celle  d’El  Qadha2;  celle  qui  accompagna  son  ha j j  et  qui 
soulève  la  question  du  qirân 3  ;  enfin  et  avant  celle-là,  la  lomra 
d’al  Jarana,  où  il  prit  l’ihrâm  sur  le  bord  extérieur  du  wâdi,  «  où 
il  y  a  des  pierres  dressées  »,  en  un  point  où  un  homme  pieux 
construisit  un  oratoire  masjîd.  Le  Prophète  en  partit  le  soir,  fit 
les  tournées  de  nuit  et  y  revint  pour  y  passer  le  jour  et  ne 
reprendre  que  de  nuit  le  chemin  de  Médine.  «  Ainsi  sa  ‘ omra  fut- 
elle  ignorée  de  beaucoup  de  gens4.  » 

La  tradition  connaît  les  détails  de  l’affaire  de  ‘Aicha  qu’il  n’y 
a  pas  à  reprendre  ici  ;  en  indisposition  sexuelle,  Aicha  dut  se  dé¬ 
sacraliser  du  h  a  j  j ,  et  attendre  quelques  jours  pour  aller  seule, 
accompagnée  de  son  frère  Abd  er  Rahman,  prendre  à  et  Tan‘im 
Vihrâm  d’une  lomra  que  les  autres  compagnons  du  Prophète 
avaient  déjà  accomplie5. 

Dans  un  récit  d’Azraqi,  il  y  a  nettement  confusion  entre  l’ora¬ 
toire  d’al  Ji‘rana,  dont  on  a  parlé  plus  haut,  et  celui  que  Moham¬ 
med  ben  Ali  ech  Chaféi  éleva  à  et  Tan‘im.  — -  Il  y  a  un  flot¬ 
tement,  que  la  doctrine  orthodoxe  a  fixé  en  décidant  que  et 
Tan‘im  était  le  lieu  où  les  Mekkois  prenaient  l’ihrâm,  et  que  les 
étrangers  le  prenaient  en  trois  autres  points  et  on  a  fabriqué  la 


1.  Elihrâmu  min  al  miqâti  iva  jtinabu  muhrimâti  l  ihrâm  :  Dimyati  IL  352. 

2.  Voir  p.  23  c.  d.  —  Voir  Huart  I.  161  ;  Muir  387. 

3.  Voir  p.  307  c.  d. 

4.  Azraqi.  430;  elle  eut  lieu  en  zou  l  qalda,  selon  Tabari  Hisl.  I.  1685. 

5.  Muwatta  Mahdi  p.  273  et  274. 
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doctrine  de  la  concurrence  du  haram  et  du  halal.  Le  mu‘tamir 
prononce  la  talbiya  en  faisant  le  tawâf1. 

La  ‘omra  n’a  pas  pris  dans  la  doctrine  orthodoxe  un  caractère 
précis;  on  la  déclara  sunna  obligatoire  wajiha  ou  confirmée 
muakkada,  mais  ech  Ghaféi  et  des  groupes  isolés  seuls  la  consi¬ 
dèrent  comme  un  rite  obligatoire,  au  même  titre  que  le  hajj, 
c’est-à-dire  comme  un  fard  h  kifayk.  Un  auteur  précise  la  diffé¬ 
rence  en  ces  termes  :  le  hajj  est  un  effort  obligatoire  jihâd ,  la 
'■omra  est  un  acte  volontaire  qui  a  certains  caractères  d’un 
acte  surérogatoire  [al  hajju  jihâdun  wa  l'omratu  tat'awwîh) 
avec  athâr  nafl 2. 


Le  pèlerin,  avant  même  d’être  entré  dans  la  cité  sainte,  se 
trouve  exposé  à  des  difficultés  qui  ne  feront  que  grandir  quand 
il  y  aura  pénétré.  La  navigation  à  vapeur,  le  chemin  de  fer  du 
Hidj  az  lui  ont,  sans  doute,  facilité  l’accès  de  La  Mekke;  mais  il 
lui  faut  trouver  une  monture  à  Médine  ou  à  Jedda  pour  faire  la 
dernière  étape  ;  il  lui  faut  trouver  nourriture  et  couvert.  Dès  son 
entrée  à  La  Mekke,  où  découvrira- 1- il,  dans  la  grande  cité  encom¬ 
brée  de  pèlerins,  le  logis  où  s’abriter?  —  Puis,  même  s’il  est 
instruit  des  rites  du  pèlerinage,  saura-t-il  les  accomplir  sans 
trouble  et  sans  distractions,  faire  un  hajj  légalement  valable, 
gagner,  par  la  visite  des  petits  sanctuaires,  par  la  pratique  des 
menues  cérémonies  locales,  toutes  les  bénédictions  que  peut  lui 
gagner  son  séjour  dans  la  «  mère  des  cités?  » 

Il  y  a,  paraît-il,  des  pèlerins  qui,  sans  autre  secours  que  leur 
savoir  et  leur  énergie  accomplissent  le  pèlerinage;  ce  sont  des 
hommes  dont  le  cœur  est  gardé  d’un  triple  airain  !  Ils  n’ont  pas 
eu  seulement  à  lutter  contre  les  difficultés  matérielles  qui  résultent 
nécessairement  de  la  réunion  momentanée  d’une  foule  considérable 
dans  un  pays  de  rude  climat  et  de  très  maigres  ressources,  mais 
aussi  contre  la  puissante  organisation  traditionnelle  d’une  popu¬ 
lation  qui  a  tourné  vers  l’exploitation  des  pèlerins  les  aptitudes 
qu’elle  montrait,  dès  l’antéislam,  pour  le  commerce  et  pour  l’in¬ 
trigue. 

Le  pèlerin  en  général  se  résigne  donc  sagement  à  faire  la  part 

1.  Azraqi  p.  432;  Ghazali  I.  179. 

2.  Fath  el  mu‘in  I.  155;  Murtadha  IV.  289. 
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du  feu  et  à  prendre  un  protecteur  et  un  guide  qui  l’exploite  sans 
aucun  doute,  mais  qui  le  défend  contre  les  plus  gros  risques  de 
la  vie  quotidienne  et  le  dirige  dans  tous  les  actes  de  son  pèleri¬ 
nage.  Ces  guides  sont  désignés  parfois  par  le  nom  général  de 
dalil;  mais  le  terme  technique  est  mutawwif ,  «  celui  qui  fait 
faire  les  tournées  tawaf  »  autour  de  la  Ka‘ba  ;  c’est  en  effet  le  vieux 
rite  essentiel  de  la  lomra.  Les  titulaires  de  ces  charges  la  font 
exercer  d'ordinaire  par  des  serviteurs  qui  sont  des  jeunes  gens, 
d’où  le  nom  de  çabi ,  pl.  cibyân1.  —  Les  mutawwifin  sont  des 
personnages  quasi-officiels;  répartis  en  groupes  dont  chacun  a  son 
cheikh,  ils  sont  réunis  sous  un  cheikh  suprême  qui  est  le  chef  de 
la  corporation.  Ces  cheikhs  sont  nommés  par  le  Ghérif,  aujour¬ 
d’hui  roi  du  Hidjaz  et  prétendant  au  califat;  leurs  nominations  se 
réalisent  parmi  les  intrigues  financières  et  personnelles  qui  ne 
fleurissent  nulle  part  mieux  qu’en  Orient.  Chacun  d’eux  a  le  mono¬ 
pole  de  la  conduite  des  pèlerins  d’une  région  déterminée  :  Turcs 
de  Constantinople,  Indous,  Turcs  d’Asie  Centrale,  Javanais, 
Tunisiens,  etc.  Ce  monopole,  qui  se  transmettait  héréditaire¬ 
ment  de  père  en  fils,  moyennant  une  redevance  payée  au  Chérif, 
aurait  été  aboli,  il  y  a  une  dizaine  d'années  à  la  suite  des  abus  de 
pouvoir  commis  par  les  mutawwifin  et  les  pèlerins  seraient  libres, 
de  suivre  qui  ils  voudraient.  Mais  le  monopole  persiste  dans  la 
pratique  et  il  est  dans  la  nécessité  des  faits  que  les  pèlerins  soient 
conduits  par  un  guide  qui  connaisse  leur  langue  et  leurs  habi¬ 
tudes  religieuses.  Certains  d’entre  eux  font  des  tournées  de 
négoce,  au  Maghreb  par  exemple,  et  y  préparent  leur  «  saison  » 
du  pèlerinage. 

Le  mutawwif  est  choisi  par  le  cheikh  et  agréé  par  ses  futurs 
confrères  ;  il  doit  remplir  les  conditions  de  capacité  qui  s’imposent 
d’elles-mêmes  à  quiconque  veut  exercer  cette  profession;  toutes 
sortes  d’influences  se  mettent  en  mouvement,  et  la  recommanda¬ 
tion  du  gouvernement  n’est  point  sans  autorité  :  car  la  corpora¬ 
tion  ne  peut  vivre  qu’avec  son  assentiment  et  sa  faveur.  L’admis¬ 
sion  du  candidat  dans  la  corporation  est  célébrée  par  une  réunion 
dite  melallimiya ,  du  mot  melallim  qui,  dans  tout  le  monde  arabe, 

1.  Sur  les  mutaimvifin,  voir  Burckhardt.  I,  262  s.;  Ali  bey  II  391;  —  Snouck- 
Hurgronje.  Mekka.  II.  28  s.  98,  101,  loi  s.  et  309  s.;  —  Batanouni,  p.  123  s.; 
—  Caid  ben  Chérif  a  raconté  avec  beaucoup  d’entrain  et  d’humour  ses  relations 
avec  les  guides  depuis  son  arrivée  à  Jedda  jusqu'à  son  départ. 
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désigne  un  patron-ouvrier.  Le  candidat  exprime  son  désir  de  faire 
partie  de  la  corporation  et  montre  qu’il  sait  à  quel  cheikh  il  doit 
obéir.  Les  assistants  récitent  ensuite  la  Fatiha,  en  tenant  les 
mains  ouvertes  en  forme  de  livre  devant  leur  visage  sur  lequel  ils 
les  passent  ensuite,  suivant  le  rite  usité  en  toute  circonstance  où 
un  engagement  important  est  conclu,  mariage,  accord  après  que¬ 
relle,  etc.  Un  repas  termine  la  cérémonie. 

Les  mutawwifin  sont  des  personnages  d’importance  très 
diverse  ;  les  uns  sont  d’assez  minces  personnages  qui  exercent 
leurs  fonctions  eux-mêmes,  avec  l’aide  de  leurs  fils,  de  leurs 
parents  proches  et  de  quelques  serviteurs.  D’autres  se  contentent 
de  diriger  une  armée  de  fils,  de  parents  et  de  nombreux  servi¬ 
teurs  permanents  ou  recrutés  spécialement  pour  l’époque  du 
pèlerinage.  Des  personnages  illustres  par  leur  savoir  ou  par  leur 
piété  prêtent  la  gloire  de  leur  nom  à  des  parents  qui  se  font 
mutawwifin  sous  leur  ombre. 

Le  savoir  des  mutawwifin  est  fort  médiocre  ;  ils  font  mécani¬ 
quement  les  gestes  rituels  et  ils  récitent  les  prières.  Suouck  a 
montré  comment  les  plus  instruits  d’entre  eux  détournaient  de 
leur  sens,  avec  une  désarmante  candeur,  les  textes  les  plus  connus 
de  la  tradition  prophétique1. 

C’est  une  profession  fort  appréciée  des  jeunes  Mekkois,  qui  en 
voient  surtout  le  côté  brillant  :  le  cortège  solennel  du  cheikh  à 
travers  les  rues  de  la  ville,  appuyé  sur  son  long  bâton  de  marche 
et  suivi  de  la  cohorte  des  pèlerins,  excite  en  eux  le  goût  des  hon¬ 
neurs,  et  la  rumeur  publique  tend  à  exagérer  l’importance  des 
gains  réalisés  par  les  mutawwifin.  En  réalité,  le  métier  a  ses 
mauvais  côtés  :  la  course  au  client,  la  nécessité  de  satisfaire  tous 
ses  désirs  spirituels  et  matériels  et  de  se  plier  à  toutes  les  beso¬ 
gnes,  ne  sont  pas  toujours  récompensés  par  un  salaire  conve¬ 
nable.  On  voit  des  pèlerins,  des  Indous  paraît-il,  payer  leurs 
mutawwif  d’un  paquet  contenant  un  morceau  d'étoffe  pour  che¬ 
mise,  une  poignée  de  riz,  quatre  pommes  de  terre  et  une  petite 
pièce  d’argent2. 

Tous  les  auteurs  ont  noté  que  le  mutawwif  pouvait  être  un  très 
jeune  garçon,  de  cinq  ou  six  ans,  que  l’un  des  fidèles  porte  sur 

1.  Mekka  II,  p.  31,  note  3. 

2.  Mekka.  II,  151.  —  Le  mutawwif  sert  de  mari  occasionnel  aux  femmes 
A^euves  ou  divorcées  qui  veulent  faire  le  pèlerinage  (Burckardt.  I,  266). 
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ses  épaules,  par  exemple  pendant  r accomplissement  des  tournées, 
et  qui  récite,  de  cette  chaire  improvisée,  les  prières  convenables. 
Ils  ont  signalé  l’ardeur  des  petits  Mekkois  pour  apprendre  les 
rites  et  les  prières  de  la  ‘ omra ,  dont  la  connaissance  leur  ouvre 
le  métier  de  mutawwif.  Cependant,  il  ne  faudrait  point,  je  crois, 
voir  une  simple  manifestation  d’avidité  professionnelle  dans  rem¬ 
ploi  de  jeunes  enfants  pour  le  métier  de  muiawwif.  On  peut  se 
rappeler  que  la  conduite  des  pèlerins,  el  qiyàda ,  était  dans  La 
Mekke  antéislamique,  l’une  des  grandes  charges  ecclésiastiques, 
et  ce  serait  méconnaître  la  force  de  la  tradition  que  ne  pas 
croire  que  les  mutawivifin  se  transmettent  héréditairement  une 
baraka  ;  les  jeunes  fils  d'un  mutawwif ,  appartenant  à  une  vieille 
famille  de  la  corporation,  auraient  donc  une  autorité  religieuse 
naturelle  qu’un  adulte  ne  saurait  acquérir  par  son  savoir  ou  ses 
vertus.  On  peut  se  souvenir  de  ce  que  Burckhardt  a  dit  du  jeune 
laqid  porté  au  combat  sur  la  monture  d’un  guerrier,  en  tète  de 
la  tribu,  à  laquelle  il  communique  le  baraka  du  chef  religieux 
héréditaire1.  Il  serait  donc  intéressant  de  préciser  les  cas  où  de 
jeunes  enfants  exercent  la  fonction  de  mutawwif  et  de  savoir  à 
quelles  familles  ils  appartiennent. 

Du  jour  où  le  pèlerin  s’est  mis  sous  la  garde  de  son  mutawwif , 
il  est  devenu  sa  chose.  Il  ne  fera  plus  un  pas,  il  ne  conclura  plus 
la  transaction  la  plus  insignifiante  sans  que  son  mutawwif  soit 
en  tiers  et  prélève  son  bénéfice  sur  la  location  du  logis,  sur  la 
nourriture,  sur  la  location  des  bêtes  de  somme,  sur  toute  acqui¬ 
sition,  sur  l’offrande  aux  sanctuaires,  etc2.  Le  choix  du  logement 
est  particulièrement  difficile,  et  de  pèlerin  est  exposé  à  mille 
mécomptes  qu’on  ne  saurait  énumérer  ici.  Les  pèlerins  de  condi¬ 
tion  modeste  s’efforcent  de  conserver  quelque  indépendance  de 
vie  en  se  groupant  dans  des  maisons  louées  d’avance.  Dès  long¬ 
temps,  des  souverains  orientaux  avaient  établi  des  hôtelleries  pour 
leurs  sujets  pèlerins  et  en  avaient  garanti  l’entretien  par  des  fon¬ 
dations  ;  c’est  une  création  de  ce  genre  qui  a  été  réalisée  en  1917 
par  le  gouvernement  français  pour  les  pèlerins  africains3. 

1.  Burckhardt.  Bédouins,  p.  256  s. 

2.  Burckhardt.  I,  262  signale  le  «  metaouef  comme  une  peste;  il  ne  s’est  pas  con¬ 
solé  des  cent  cinquante  piastres  turques  qu’il  lui  a  payées.  —  Burton  a  ignoré 
les  mutawivifin  ;  il  était  encadré  d’avance.  —  Voir  les  amusants  détails  de  Ben 
Cherif  et  le  docteur  dentiste  devenu  mulawwaf  (Moh.  Çadiq  p.  69). 

3.  Excellente  institution,  qui  n’a  pas  été  toujours  confiée  à  des  mains  musul¬ 
manes  assez  qualifiées. 
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Des  guides  marrons,  jarrârin ,  s’occupent  des  pèlerins  trop 
pauvres  pour  avoir  un  guide  officiel,  et  s’efforcent  de  s’emparer, 
au  moins  pour  quelques  jours  d’un  pèlerin  aisé,  dépourvu  de 
mutawwif.  Ils  ne  sont  ni  organisés  en  corporation,  ni  reconnus 
par  le  pouvoir. 


Il  importe  d'ajouter  ici  un  mot  à  la  note  4  de  la  page  180  c.  d.  —  Comme  on 
l’a  dit,  il  faut  rapprocher  tahlil  talbiya,  du  mot  hilal,  croissant  de  lune  (Wel- 
lhausen.  Reste  p.  110).  On  prenait  Vihrâm  de  la  lomra  le  premier  jour  de  la  nou¬ 
velle  lune  de  rajab\  le  calendrier  avait  une  année  composée  de  mois  lunaires, 
rapprochée  de  l’année  solaire  par  des  intercalations;  ainsi  la  ’omra  de  rajab  est 
restée,  jusqu’à  Mohammed,  une  fête  de  printemps,  et  le  hajj  une  fête  d’automne. 
Je  crois  aussi  que  Vihrâm  du  hajj  était  pris,  normalement,  le  premier  jour  de  la 
lune  de  zou  l  hijja,  et  que  le  délai  entre  le  1er  et  le  7  était  une  sorte  de  marge 
pour  permettre  au  pèlerin  proche  d’arriver  à  La  Mekke  ;  mais  c’est  une  hypo¬ 
thèse  qu’il  faudrait  appuyer  sur  de  nouveaux  textes. 

A  Ji‘râna,  Nassiri  Khosrau  (p.  210  s.)  signale  un  grand  rocher  avec  des  creux 
où  le  Prophète  a  pétri  du  pain;  on  y  fait  de  la  pâte  avec  l’eau  du  puits  voisin, 
et  l’on  emporte  les  pains  dans  son  pays  pour  la  baraka. 

L’entrée  du  pèlerin  à  La  Mekke  était  réglée  par  des  usages  que  le  Prophète  a 
sanctionnés;  on  entre  par  Kadâ  et  on  sort  par  Kodâ.  Le  Prophète,  dit  Nawawi 
(Moslem  III.  219)  arrivait  par  le  défilé  supérieur  et  sortait  par  le  défilé  inférieur 
«  parce  que  le  changement  est  un  heureux  présage  vers  un  état  meilleur.  » 


IV. 


Les  tournées  rituelles  à  la  Ka‘ba  ( tawâf ). 


Purification;  —  baiser  la  pierre  noire  ou  istilâm ;  —  le  ramai ; 
les  angles;  — le  matàf\  le  multazam ;  —  les  deux  raka^ât  finales. 

Les  tournées  rituelles,  le  tawâf ,  consistent  pour  le  fidèle  à 
faire  le  tour  de  la  Ka‘ba,  sept  fois,  de  gauche  à  droite,  en  com¬ 
mençant  par  l’angle  de  la  pierre  noire.  C’était  sans  doute  cette 
cérémonie,  avec  des  rites  dont  on  ignore  le  détail,  qui  constituait 
l’un  des  actes  essentiels  du  culte  de  la  Ka‘ba.  L’Islam  l’a  com¬ 
biné,  comme  on  va  le  voir,  avec  d'autres  actes  religieux;  il  en  a 
fait  l’un  des  deux  éléments  principaux  de  la  lomra;  il  La  com¬ 
biné  aussi  avec  le  ha jj ,  car  le  pèlerin  du  liajj  doit  en  arrivant  à 
La  Mekke  accomplir  un  premier  taioâf  dit  d’arrivée  ( tawâf  el 
qudûm),  et  un  autre,  après  avoir  fait  le  jet  de  pierres  de  la  ‘Aqa- 
ba,  qui  est  dit  «  tournée  du  débordement  »  (taioâf  al  ifâdha). 

En  outre,  le  tawâf  a  subsisté  comme  rite  isolé  indépendant  du 
de  la  ‘om/'a  et  du  liajj .  C’est  aujourd’hui  Pacte  pieux  ordi¬ 
naire  des  Mekkois  dévots,  qui  les  accomplissent  fréquemment, 
tout  particulièrement  en  ramadhân  ;  les  pèlerins  qui  séjournent 
quelque  temps  à  La  Mekke,  les  répètent  d’autant  plus  souvent 
qu’ils  auront  moins  longtemps  à  profiter  du  voisinage  de  la 
maison  sainte.  Les  habitants  de  La  Mekke,  quand  ils  sont  pieux, 
font  de  deux  à  cinq  tournées  par  jour;  les  autres  se  contentent 
d’un  tawâf  le  vendredi1.  Les  auteurs  arabes  insistent  sur  la  com¬ 
paraison  entre  la  prière  et  les  tournées  :  au  début  de  l’Islam,  il 
semble  que  la  prière  rituelle  était  répétée  deux  fois  par  jour,  au 
lever  et  au  coucher  du  soleil,  conformément  à  un  rite  ancien  ou 
par  imitation  juive;  l’Islam,  définitivement  constitué,  a  établi 
cinq  prières  quotidiennes.  La  prière  du  vendredi  est  d’autre  part 
la  seule  qui  convoque  obligatoirement  le  fidèle  à  la  mosquée. 

1.  Mekka.  II.  89,  note.  —  Quand  le  tawaf  est  un  rite  indépendant,  il  doit  être 
précédé  d'une  intention  (niya)  spéciale  (Dimyati  II.  345). 
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Enfin  les  docteurs  de  la  loi  musulmane  insistent  sur  la  combi¬ 
naison  du  tawâf  avec  la  prière  rituelle  qui  remplace,  disent-ils, 
les  deux  raka ‘  qui  doivent  terminer  le  taivâf.  Il  est  donc  permis 
de  penser  que,  dans  la  pratique  mekkoise,  le  tawâf  peut  avoir  été 
intimement  uni  à  la  prière,  et  que  l'organisation  de  celle-ci  par 
l’Islam  orthodoxe  a  été  un  compromis  entre  les  rites  du  culte  de 
la  Ka‘ba  et  la  pratique  médinoise.  Cette  explication  n'est  d’ail¬ 
leurs  qu’une  hypothèse,  et  l’on  pourrait  comprendre  à  l’inverse 
que  c’est  l’Islâm  qui  s’est  efforcé  de  créer  des  rapports  intimes 
entre  la  prière,  rite  nouveau,  et  le  tawâf ,  rite  antéislamique. 

Les  auteurs  sont  d’accord  pour  encourager  les  fidèles  à  répé¬ 
ter  le  tawâf.  Ibn  Omar,  l’un  d'eux,  faisait,  à  l’imitation  d’Adam, 
sept  tournées  pendant  le  jour  et  cinq  pendant  la  nuit1.  On  dis¬ 
cute  seulement  si  le  fidèle  en  résidence  momentanée  à  La  Mekke, 
doit  préférer  les  tournées  surérogatoires  aux  prières  suréroga- 
toires,  ou  inversement;  Maverdi  défend  la  première  opinion; 
‘Atâ  et  d’autres  préconisent  la  seconde2. 

Cette  assimilation  avec  la  prière  se  retrouve  dans  les  prescrip¬ 
tions  par  lesquelles  les  juristes  réglementent  l’état  de  pureté 
légale  ( tahâra )  qui  est  imposé  au  fidèle;  le  taivâf  exige  la  même 
pureté  que  la  çalât 3.  Il  suffit  donc  de  renvoyer,  à  cet  égard,  aux 
ouvrages  généraux4 5,  et  d’attirer  seulement  l’attention  sur 
quelques  points  spéciaux.  —  Un  auteur8  insiste  tout  particuliè¬ 
rement  sur  les  impuretés  externes  qui  peuvent  atteindre  le  fidèle, 
c’est-à-dire  sur  celles  qui  apparaissent  sur  son  corps,  sur  ses 
vêtements  et  sur  le  sol  du  matâf.  Les  excréments  des  oiseaux, 
surtout  des  pigeons  sacrés,  tombés  sur  le  matâf  ne  sont  regar¬ 
dés  comme  des  souillures  que  s’ils  sont  tout  frais..  Ibn  Abd  es 
Salâm  considère  le  lavage  du  matâf  comme  une  «  innovation  », 
et  Er  Ramli  blâme  nettement  les  pratiques  des  serviteurs  de 
la  mosquée  ( ferrâchin )  qui  «  prennent  un  chiffon  mouillé, 
s’en  servent  pour  enlever  la  chose,  lavent  le  chiffon  et  s'en 
servent  de  nouveau  pour  laver  l’endroit  souillé.  Ils  s’imaginent 
avoir  purifié,  alors  que  la  souillure  n’a  nullement  disparu,  et  que 

1.  Azraqi.  13. 

2.  Omda  IV.  636. 

3.  Bokhari  tr.  I.  523;  Omda  IV.  630;  Ghazâli  I.  179;  Hïdâya  89;  Dimyati  II, 
344  s.;  Querry  276  s. 

4.  Juynboll  :  Handbuch,  p.  71  s.  — Voir  notamm.  hidâya  p.  89. 

5.  Dimyati  II.  344. 
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selon  le  rite  chaféite,  le  tawâf  n’est  point  devenu  valable;  car, 
après  avoir  enlevé  la  chose,  il  fallait  verser  de  l'eau  sur  l’endroit 
souillé.  » 

Durant  la  prière,  c’est-à-dire  pendant  la  période  sacralisée  qui 
s’étend  entre  le  takhirat  el  ihrâm  et  le  taslimat  et  tahallul ,  le 
fidèle  ne  doit  prononcer  aucune  parole  étrangères  aux  formules 
rituelles,  sous  peine  de  nullité.  Le  tawâf ,  sous  ce  rapport,  se 
distingue  singulièrement  de  la  prière.  Sans  doute  les  juristes 
recommandent  d’éviter  les  paroles  profanes,  de  se  contenter  de 
réciter  des  versets  du  Coran1  ou  de  donner  doucement  des  con¬ 
seils  à  un  voisin  ignorant  des  rites,  enfin  de  ne  dire  des  paroles 
profanes  que  dans  des  circonstances  graves2.  Ibn  Omar  ne  répon¬ 
dit  rien  à  Orwa  qui,  tandis  qu’il  faisait  le  tawâf,  lui  demanda  sa 
fille  en  mariage3.  —  Il  ne  faut  point  réciter  de  vers;  tout  au  plus 
en  tolèrera-t-on  deux  ou  trois,  à  condition  qu’ils  soient  édifiants4; 
et  l’on  se  souvient  alors  qu’avant  l’Islam,  les  adorateurs  de  la 
Ka‘ba  prononçaient  des  formules  rythmées  et  rituelles,  qui  ne 
pouvaient  être  tolérées  dans  l’Islam4.  —  Il  est  défendu  de  faire 
des  opérations  commerciales,  de  manger  ou  de  boire,  sauf  de 
l’eau  si  c’est  absolument  nécessaire5.  —  Le  recueillement  est 
donc  moindre  dans  le  tawâf  que  dans  la  prière,  et  c’est  un  fait 
étrange,  qui  ne  s’explique  que  par  d'anciens  usages6  et  par  une 
sorte  de  négligence,  née  d’une  longue  fréquentation  des  lieux 
saints.  —  En  outre  les  interdictions  précédentes  ne  sont  pas 
absolues,  et  le  tawâf  n’est  pas  annulé  pour  le  contrevenant7. 
Et  l'on  fait  mal  la  distinction  entre  elles  et  les  recommandations 
de  pure  tenue.  En  effet  on  recommande  de  ne  point  se  découvrir 
les  épaules  ;  de  ne  pas  protéger  sa  bouche  avec  une  étoffe  ou  avec 
la  main,  ce  qu’on  peut  seulement  tolérer  des  Bédouins  accoutu¬ 
més  au  lithâm  ;  de  ne  point  porter  de  ceinture, etc. 8.  Il  ne  faut 
tenir  à  la  main  rien  qui  soit  sale,  par  exemple  des  sandales9. 

Le  fidèle  entre  dans  la  mosquée  du  pied  droit,  par  Bâb  es 

J.  Et  encore  les  «  anciens  »  ne  le  faisaient  pas  (hidaya  84). 

2.  Ghazâli  I.  179;  Omda  IV.  631. 

3.  Ithâf.  IV.  345. 

4.  Hidaya.  84. 

o.  Hidaya  84;  Bokhari  tr.  I.  523;  Omda  IV.  631. 

6.  Voir  c.  d.  p.  217  s. 

7.  Omda.  ibid.  ;  Dimyati  II.  348. 

8.  Hidaya.  84. 

9.  Batanouni.  122. 
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Salâm  et  se  dirig-e  vers  la  Ka‘ba  en  y  tenant  ses  yeux  attachés  et 
en  récitant  de  pieuses  formules1.  Il  passe  sous  l’arcade  de  Bab 
Béni  Chaïba  et  s'efforce  de  s’approcher  de  la  pierre  noire  pour  la 
baiser  ( taqbil ).  C’est  en  effet  le  geste  d'adoration  qui  est  généra¬ 
lement  admis  ;  il  paraît  avoir  succédé  à  un  ancien  rite  suivant 
lequel  on  se  frottait  le  visage  à  la  pierre  angulaire.  Suivant  un 
hadith,  le  Prophète  «  commença  (le  tawâf)  par  la  pierre  noire 
qu’il  toucha,  tandis  que  ses  yeux  versaient  d’abondantes  larmes; 
puis  il  la  baisa,  il  y  posa  les  mains  et  il  les  passa  sur  son  visage 2  » . 
—  Le  baiser  semble  avoir  choqué  certains  auteurs,  et  un  tradi- 
tionniste  classique  a  réuni  les  avis  des  docteurs  qui  estiment  qu’il 
est  bon  de  baiser  un  endroit  quelconque  de  la  maison  sainte,  et 
que  ce  geste  peut  se  comparer  à  celui  des  gens  qui  baisent  la 
chaire  et  le  tombeau  du  Prophète  à  Médine,  à  celui  du  fidèle  qui 
baisa  la  main  d’un  homme  qui  avait  touché  le  Prophète  ou  de 
ceux  qui  baisent  les  mains  et  les  pieds  des  gens  pieux3.  Ce  sont 
des  applications  du  principe  de  la  baraka ,  dont  l’observation 
n’est  pas  obligatoire,  mais  où  l’on  manifeste  une  intention  pieuse. 

La  fin  du  hadith  relate  le  mouvement  des  mains  passées  sur 
le  visage  ;  c’est  là  un  rappel  et  un  simulacre  du  frottement  des 
joues  sur  la  pierre.  Ibn  ‘Abbas  et  Ibn  ez  Zobair  paraissent  avoir 
pratiqué  le  rite  complet  du  frottement4.  Le  Prophète,  dit-on, 
mit  sa  joue  sur  la  pierre  noire  et  pleura5.  —  Le  baiser  de  la 
pierre  noire  fait  éprouver  au  fidèle  une  jouissance  infinie,  disent 
des  auteurs.  Il  est  recommandé  de  ne  point  la  lécher,  comme  fait 
le  vulgaire 6.  On  discute  si  le  baiser  peut  faire  du  bruit  ;  il  faut  évi¬ 
ter  de  le  faire  au  moment  où  une  femme  le  fait7. 

Mais  souvent  la  foule  se  presse  devant  la  pierre  noire  et  les 
docteurs  recommandent  de  ne  point  pousser  les  autres  fidèles  et 
de  ne  point  s’exposer  à  être  pressé  par  eux8.  Il  faut  donc,  les 

1.  Voir  Ghazali  I.  178.  Par  exemple  :  «  Seigneur,  j’ai  p’ris  l’intention  de  faire 
le  tawâf  de  ta  maison  sainte,  sept  fois;  rends-moi  cet  acte  facile  et  accueille-le 
avec  faveur  (Bat.  ibid. ) .  Voir  hidaya  76  ;  Ali  bey  II.  802;  etc. 

2.  El  Hakim  d’après  Jabir,  in  Omda  IV.  607.  —  Le  Prophète  y  posa  son  front 
(Moslem-N.  III.  148). 

3.  ‘Aini  in  Omda  IV.  607;  comp.  Qadi  Khan  I.  292  et  316. 

4.  Omda  IV.  612.  «  Ibn  ‘Asmâ  est  le  meilleur  de  ceux  qui  se  sont  vraiment 
frottés  à  l'angle  (saint)  »  (er  Roqayya.  éd.  Rhodocanachis  p.  263  v.  9),  ilatif,  38. 

5.  Ilidàya.  79.  La  pierre  noire  et  le  maqâm  ont  été  usées  par  le  frottement. 

6.  Dessouqi,  cité  par  Hidaya.  78. 

7.  Hidaya,  80;  Madkhal.  III.  143. 

8.  Hidaya.  80. 
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jours  de  fête,  remplacer  le  rite  du  baiser  par  un  équivalent;  on 
s’efforce  de  toucher  avec  la  main  la  pierre  sainte  et  ensuite  on 
baise  sa  main,  ou  plutôt  on  la  porte  à  sa  bouche;  c’est  Yisti- 
lâm*.  Puis,  par  le  même  geste  que  celui  indiqué  par  le  hadith 
précédent,  on  la  passe  sur  son  visage,  particulièrement  sur  sa 
bouche  et  sur  son  nez2.  Malek,  qui  recommande  de  toucher  la 
pierre  avec  la  main,  réprouve  qu’on  baise  celle-ci3.  —  Des  tra¬ 
ditions  montrent  le  Prophète  satisfait  d’un  simulacre  plus  éloigné 
monté  sur  sa  chamelle,  il  touche  la  pierre  de  son  mihjan,  le  long 
bâton  recourbé  du  Bédouin4.  Enfin  si  la  foule  interdit  même  ce 
geste,  on  peut  de  loin  avec  la  main  ou  un  bâton  faire  le  simulacre 
de  toucher  la  pierre,  puis  baiser  main  ou  bâton ,  mais  le  plus 
grand  nombre  des  auteurs  ne  semble  pas  avoir  admis  cette 
doctrine  .  Elle  est  nettement  réprouvée  par  certains;  l’un  d'eux, 
qui  s'efforce  en  tous  les  cas,  de  développer  le  sens  mystique  des 
rites,  insiste  sur  l’importance  qu’il  faut  attribuer  au  takbir  que 
l’usage  a  introduit  dans  la  formule  pieuse  récitée  au  moment  du 
taqbil  ou  de  Yistilàm  delà  pierre  noire5.  Ghazâli  n’est  pas  loin 
de  penser  que  c’est  ce  takbir  et  l'intention  pieuse  qui  importent  ; 
aussi  dès  que  la  foule  empêche  que  l’on  puisse  baiser  ou  toucher 
la  pierre,  il  recommande  de  se  contenter  du  takbir 6 7,  qu’il  est  bon 
d’accompagner  d’une  prosternation  [sujûd)1. 

Le  taqbil  et  Yistilàm ,  c’est-à-dire  le  culte  de  la  pierre  noire, 
ont  persisté  comme  rites  isolés,  hors  du  taivâf  ;  il  est  difficile  de 
ne  pas  y  voir  une  survivance  d’antéislam.  Et  la  doctrine,  une 
partie  au  moins,  les  a  acceptés  comme  tels.  Malek,  dans  des 
textes  imprécis,  semble  les  recommander,  en  dehors  de  toute 
tournée.  Ibn  ez  Zobéir,  suivant  la  tradition,  aurait  été  le  premier 

1.  Omda  IV.  607  ;  Çâwi  I.  311.  —  Ce  geste  n’est  point  particulier  au  culte  de  la 
Ka’ba;  par  exemple,  à  Jérusalem,  au  Saint  Sépulchre,  les  pèlerins  touchent  avec 
leur  bâton  un  tronçon  de  la  colonne  de  la  Flagellation  et  le  baisent  ensuite.  — 
Voir  c.  d.  p.  44. 

2.  Ithaf.  IV.  343. 

3.  Omda  IV.  620;  Ilidâya  80;  Moslem  N.  III.  183  et  227. 

4.  Omda  id.  ;  hidâya  id.  ;  Damyati  II.  348;  Ithâf.  4.  345  et  Ghazâli  I.  179  sont 
muets  sur  ce  point. 

3.  Murtadha  in  Ithaf  IV.  353. 

6.  Ghazali  I.  179. 

7.  Une  opinion  de  Malek  ne  considère  point  comme  excellente  la  cou¬ 
tume  de  baiser  la  pierre  noire  et  seul  de  tous  les  docteurs  de  la  loi,  il  réprouve 
qu’on  se  prosterne  (sujûd)  devant  la  pierre  et  qu’on  se  roule  sur  le  sol  (tamrigh) 
Voir  Moslem  Nawawi  III.  225.  Ivhalil  tr.  II.  58  s.;  Dessouqi  II.  37  s.  et  Çawi. 
I.  312. 
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à  l’accomplir  isolément  après  la  prière  du  soir;  car  pour  la  doc¬ 
trine,  ce  serait  une  innovation  acceptée.  Un  auteur  y  voyait  une 
excellente  coutume,  suivie  par  l’imam  et  le  khatib  du  haram  ;  elle 
devrait  être  précédée  d’une  ablution1.  —  D’ailleurs,  la  tradition 
prophétique  montre  Mohammed,  unissant  le  rite  de  la  pierre 
noire  au  t atvâf ,  mais  le  répétant  après  les  tournées,  après  les 
deux  rakaLat ,  après  avoir  bu  à  Zemzem2 3. 

Après  avoir  baisé  la  pierre  noire,  le  fidèle  accomplit  les  tour¬ 
nées  en  observant  des  rites,  dont  l'essentiel  est  accepté  par  tous 
les  auteurs  h  Le  fidèle  se  tient  debout  en  face  de  la  pierre  noire  en 
se  reculant  de  façon  à  la  laisser  devant  lui.  Il  tourne  ensuite  de 
gauche  à  droite4  en  s’efforçant  de  rester  à  trois  pas  du  mur  de 
la  Ka‘ba;  il  doit  en  effet  tâcher  d’en  être  le  plus  près  possible, 
mais  il  faut  aussi  qu'il  soit  certain  d'être  à  l’extérieur  du  cha- 
darwân ,  rebord  apparent  du  mur  de  d’ancienne  Ka‘ba:  il  est 
interdit  en  effet  de  se  trouver,,  à  aucun  moment  du  tawâf,  à  l'in¬ 
térieur  de  la  Ka‘ba  que  limite  le  chadarwân 5,  sauf  à  l’angle  de 
la  pierre  noire,  où  il  se  confond  avec  la  muraille  actuelle.  —  Il 
tourne  autour  du  hijr  qui,  on  l'a  dit,  faisait  partie  de  l’ancienne 
Ka‘ba  suivant  la  tradition6.  On  indiquera  plus  loin  comment  il 
se  comporte  envers  les  trois  angles  de  l’édifice7. 

A  tous  ces  moments  de  sa  tournée  rituelle,  le  fidèle  prononce 
une  série  de  formules  qui  varient  suivant  les  rites  et  même  selon 


1.  El  Fakihi,  selon  Ilidaya.  80. 

2.  Itliâf.  IV.  ^57.  On  recommande  de  ne  point  verser  sur  la  pierre  noire  de 
l’eau  de  rose  qui  pourrait  rejaillir  sur  un  pèlerin  et  souiller  son  i/irâni(Madkhal. 
III.  140).  Voir  p.  188  c.  d.  —  C  était  un  rite  antéislamique  d’encenser  la  Ka‘ba 
et  d’enduire  ses  murs  de  khalûq ,  et  la  coutume  n’a  point  complètement  disparu. 

3.  Voir  notam.  Ghazalil.  180;  Juynbold  Hand.p.148;  comp.  Loisy.  Sacrifice^ . 

4.  On  met  la  Ka‘ba  à  sa  gauche,  parce  que  c’est  le  côté  du  cœur,  et  qu’on  se 
met  en  marche  avec  le  pied  droit,  du  côté  droit;  aussi  parce  que,  en  entrant  par 
Bâb  Bani  Chaïba,  le  üdèle  a  à  sa  gauche  la  pierre  noire  qui  est  la  droite  d'Allah 
et  on  l’aborde  comme  on  ferait  à  un  homme  (latif  p.  126). 

5.  Il  est  dit  talzir,  c’est-à-dire  ta(-sis  (Ithaf.  IV.  348).  —  «  C’est  une  construction 

légère  en  pierre  jaune  tirant  sur  le  blanc,  fixée  au  mur  de  la  Ka’ba,  bombée, 
haute  de  moins  d’une  coudée,  au-dessus  de  laquelle  sont  les  anneaux  de  cuivre 
jaune  qui  font  le  tour  de  la  maison  sainte  et  auxquels  on  accroche  son  voile;  des 
gens  de  la  foule  ignorante  jouent  avec  eux,  comme  s’ils  les  comptaient.  »  (Çawi 
sur  Derdir  I.  310  i.  f.).  Ce  dernier  détail  est  peut-être  un  souvenir  des  anneaux 
auxquels  se  tenaient  les  réfugiés  à  l’asile  de  la  Ka‘ba  (voir  c.  d.  p.  3  ).  — 

L’opinion  générale,  sauf  chez  les  chaféites,  est  que  le  tawâf  n’est  valable  qu’à 
l’extérieur  du  chadarwân  (latif  p.  131).  —  Voir  Moh.  Çadiq  p.  48. 

6.  Si  l’on  a  fait  le  tawâf  à  l’intérieur  du  hijr ,  il  faut  recommencer,  soit  tout  le 
rite,  soit  le  tour  du  hijr  et  repassant  le  long  de  la  Ka‘ba  (latif  p.  133). 

7.  Voir  p.  206  c.  d. 
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les  auteurs  ;  elles  sont  récentes  et  ont  été  inventées  par  les  théo¬ 
logiens  musulmans;  elles  n’ont  donc  d’intérêt  que  pour  l’his¬ 
toire  de  la  mystique  musulmane.  i 

A  titre  d'exemple,  voici  celle  que  Ghazâli  recommande  au  fidèle 
qui  salue  la  gouttière  de  la  maison  sainte,  au  moment  où  il  passe 
autour  du  hijr  :  «  Seigneur,  abrite-nous  à  l’ombre  de  ton  trône, 
au  jour  où  il  n’y  aura  plus  d’autre  ombre  que  ton  ombre.  Sei¬ 
gneur,  fais-nous  boire  dans  la  coupe  de  Mohammed  une  gorgée 
qui  à  jamais  nous  désaltère1  ».  Quelque  grandeur  et  quelque  poé¬ 
sie  qu’aient  certaines  de  ces  invocations,  l’historien  préférerait 
connaître  celles  qu’emploient  les  Bédouins  d’Arabie  qui  viennent 
faire  les  tournées,  peut-être  celles  mêmes  des  Mekkois  et  surtout 
de  leurs  femmes  ;  là  seulement  on  pourrait  espérer  de  retrouver 
une  trace  des  formules  antéislamiques.  —  La  doctrine  classique 
recommande  aussi  les  formules  générales  de  louange  à  Allah, 
les  tasbihât  et  les  tahmidât 2.  D’ailleurs  ces  récitations  sont  d’im¬ 
portance  secondaire;  l’essentiel  est  d’accomplir  les  rites3. 

Le  rite  à  suivre  en  face  des  trois  angles  de  la  Ka'ba,  à  l’ex¬ 
clusion  de  la  pierre  noire,  a  varié  et  n’est  pas  nettement  établi. 
En  ce  qui  concerne  les  deux  angles  dit  iraqiens,  c’est-à-dire  le 
‘ii'âqi  et  le  chami 4,  El  ‘Aini  expose  les  deux  doctrines:  la  pre¬ 
mière  honore  de  la  même  manière  les  quatre  angles  de  la  maison 
Sainte;  elle  a  été  suivie  par  Jabir,  par  Moawia,  par  Abd  Allah 
ben  ez  Zobair,  qui  avait  reconstruit  la  Ka‘ba  d’Abraham  et  par 
conséquent  rendu  aux  coins  iraqiens  toute  leur  gloire  ;  enfin  El 
Hassan  et  El  Hossein  ?  La  seconde,  suivant  laquelle  on  ne 
baise  et  on  ne  touche  que  les  deux  angles  yéménites  est  la  plus 
répandue  ;  en  même  temps,  elle  réserve  le  baiser  à  la  pierre  noire 
et  ne  laisse  à  l’angle  yéménite  que  Vistilâm 5.  Abou  Hanifa  con¬ 
sidère  Vistilâm  de  cet  angle  comme  ( mustahibb )  recommandable6. 
Une  opinion  de  Malek  et  d’Ibn  Hanbal  recommande  de  baiser  sa 
main  après  avoir  touché  l’angle  yéménite7;  il  estmauvais  makrûh 
de  baiser  le  coin  yéménite  avec  bruit  et  aussi  de  faire  un  geste  à 

1.  Ghazali  I.  180. 

2.  Voir  p.  175  c.  d. 

3.  Madkhal  III.  146. 

4.  On  dit  aussi  les  deux  angles  syriens  (Moslem  N.  III.  143);  comp.  latif  43. 

5.  Omda  IV  606  et  622;  Moslem  Nawawi  III.  224  ;  Fath  el  mu‘in  p.  477. 

6.  Qadi  Khan  I.  292;  Madkhal  III.  145,  contre  Moslem,  ibid.  225. 

7.  Muwatta  Mahdi  295;  Dimyati  II.  349. 
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distance  si  l’on  a  peine  à  s'approcher1.  Ghazâli,  exposant  les 
deux  théories  du  taqbil  et  de  1  ’istilàm  pour  l’angle  yéménite, 
recommande  l'istilâm;  un  de  ses  commentateurs  rappelle  les 
hadiths  qui  montrent  le  Prophète  le  baisant  et  Ibn  Omar  y  posant 
sa  joue2.  Les  Chiites  tiennent  à  honorer  «  au  septième  tour,  l'an¬ 
cienne  porte  du  sanctuaire,  aujourd’hui  murée,  à  la  toucher  des 
mains,  du  visage  et  du  corps  »,  avec  oraison  spéciale  3. 

L’angle  yéménite  jouit  donc  d’une  adoration  spéciale  qui  le 
laisse  sans  doute  au-dessous  de  l’angle  de  la  pierre  noire,  mais 
le  place  très  au-dessus  des  deux  autres.  On  a  dit  déjà  que  dans 
son  voisinage  s’ouvrait  une  porte  et  qu’une  pierre  sainte  était 
encastrée  dans  sa  muraille.  Un  auteur  tardif 4  rapporte  qu'il  y  a 
toujours,  à  l’angle  yéménite,  soixante-dix  anges,  ou  soixante-dix 
mille,  qui  répondent  amen  aux  invocations  des  fidèles.  Le  côté 
qui  relie  l’angle  yéménite  à  celui  de  la  pierre  noire,  participe  à  leur 
sainteté;  c’est  l'un  des  jardins  du  paradis1.  Un  auteur  précise  la 
formule  que  le  fidèle  doit  réciter  devant  l’angle  yéménite,  alors 
qu’il  laisse  à  sa  fantaisie  celle  qu’il  prononcera  devant  les 
angles  syriens3.  On  va  voir  que  le  fidèle  interrompait  le  ramai 
devant  ce  côté  de  la  Ka'ba.  —  D'autre  part,  le  côté  de  la  maison 
sainte  qui  unit  l’angle  de  la  pierre  noire  à  l’angle  iraqi  a  des 
mérites  spéciaux,  et  la  porte,  le  multazam ,  l’ancien  emplace¬ 
ment  du  maqam  en  font  une  sorte  de  façade  de  la  Ka‘ba.  —  On 
est  ainsi  tenté  de  construire  sur  la  pierre  angulaire,  sur  la  pierre 
noire,  un  angle  essentiel  de  l’édifice  dont  les  côtés  conserve¬ 
raient  une  émanation  de  sa  sainteté6. 

Le  fidèle  fait  sept  fois  de  suite  le  tour  de  la  Ka‘ba,  mais  non 
point  à  la  même  allure  ;  les  trois  premières,  il  adopte  une  allure 
rapide,  le  ramai  ou  tarammul ,  à  petits  pas,  avec  un  geste 
spécial  des  épaules  ;  on  dit  aussi  harwal  et  mêmesa‘ty,  bien  que 
ce  terme  soit  technique  pour  la  procession  entre  Eç  Çafa  et  El 
Marwâ7.  Cette  règle,  qui  est  sanctionnée  par  des  hadiths  est 


J.  Ilidaya  80. 

2.  Ghazâli  I.  179;  Ithâf.  IV.  354  Cha'râni;  Kachf.  I.  321  a  le  hadith  suivant 
lequel  le  Prophète  le  baise  et  y  pose  sa  joue. 

3.  Querry  278.  —  hit  if  40  proclame  la  sainteté  de  l’angle  Yéménite. 

4.  Dimyati.  II.  349. 

5.  Hidâya  80  ;  Ithaf  IV.  349. 

6.  Voir  p.  47  c.  d. 

7.  Bokhari  :  tr.  I.  519  et  520;  Moslem-Nawawi.  III.  221;  Omda  IV.  613. 
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considérée  comme  un  devoir  de  tradition,  sunna ,  par  les  quatre 
rites;  avant  d’exposer  quelques  divergences  de  détail,  il  importe 
d’indiquer  l’origine  que  la  tradition  musulmane  attribue  à  ce  rite. 

Suivant  le  hadith  essentiel  d’Ibn  ‘Abbâs1,  il  date  de  la  4 omra 
d’El  Hodaïbiya  que  le  Prophète  accomplit,  après  un  traité,  sous 
l’œil  malveillant  des  Goréichites,  massés  dans  le  hijr.  Pour 
montrer  à  leurs  ennemis  qu’ils  n’étaient  ni  effrayés,  ni  fatigués 
de  la  route,  mais  pleins  d’ardeur,  Mohammed  ordonna  à  ses  Com¬ 
pagnons  de  prendre  l’allure  rapide  qui  est  devenue  rituelle  ;  les 
Coréïchites  ne  purent  s’empêcher  de  dire  qu’ils  étaient  pareils  à 
des  gazelles.  Mais  le  Prophète  ne  voulut  pas  pousser  trop  loin 
l’expérience,  et  il  arrêta  les  mouvements  rapides  de  ses  Compa¬ 
gnons,  non  seulement  après  le  troisième  tour,  mais  même  durant 
les  trois  premiers  entre  le  coin  yéménite  et  celui  de  la  pierre 
noire,  espace  dans  lequel  ils  étaient  cachés  à  la  vue  des  Coréi- 
chites  installés  dans  le  hijr. 

Il  n’y  a  rien  à  retenir  de  cette  explication  qui  a  toute  la 
naïveté  d’un  récit  populaire.  Elle  prouve  cependant  que  les  trois 
premiers  tours  du  tawâf  se  faisaient  à  une  allure  particulière  et 
avec  une  attitude  spéciale,  dont  on  redira  un  mot  ci-après,  et 
qu’il  était  d’usage  de  les  interrompre  pour  prendre  la  démarche 
normale  entre  les  deux  coins  dits  yéménites.  —  Le  premier  fait 
est  un  nouvel  exemple  de  toutes  les  «danses»  devant  les  sanc¬ 
tuaires.  Le  second,  moins  net,  s'explique  sans  doute  par  la 
nature  particulière  de  ce  quatrième  côté  de  la  Ka‘ba. 

Quelques  juristes  s’en  tiennent  à  l'observation  stricte  du 
hadith,  avec  interruption  du  ramai  entre  l’angle  yéménite  et 
celui  de  la  pierre  noire.  Mais  la  doctrine  orthodoxe  générale 
impose  le  ramai  durant  les  trois  premiers  tours  en  entier,  de  la 
pierre  noire  à  la  pierre  noire.  Cependant  ‘Aini  énumérait  les 
auteurs  qui  laissent  au  pèlerin  le  choix  de  faire  ou  de  ne  pas  faire 

1.  Il  faut  bien  expliquer  le  hadith  très  net  d’Ibn  ‘Abbas  qui  dit  que  les 
musulmans  n’ont  pas  fait  le  ramai  entre  l’angle  de  la  pierre  noire  et  l’angle  yémé¬ 
nite.  Ce  hadith  donc  fait  allusion  à  la  première  ‘ omra  où  les  musulmans  et  le 
Prophète  étaient  fatigués;  ils  ont  «  crâné  »,  tant  qu’ils  étaient  en  vue  des  Goréi¬ 
chites  massés  dans  le  hijr ,  mais  ils  ont  repris  le  pas  ordinaire  dans  l’espace  où  ils 
n’étaient  plus  vus.  Les  autres  hadiths  qui  recommandent  le  ramai  pour  le  tour 
complet  sont  relatifs  au  tawâf  du  hajj  el  qadha,  dans  lequel  le  Prophète  n’était 
plus  fatigué.  (Nawawi-Moslem  III.  221).  — Le  ramai  est  un  mètre  de  la  prosodie 
arabe.  —  Cette  allure  ( harwala )  éloigne  la  fatigue,  dit  Gha‘rani  (Kachf  1.  312  et 
321).  —  Voir  aussi  Omda  IV.  615. 
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le  ramai',  et  un  auteur  interdit  de  faire  tous  les  sept  tours  du 
tawàf  à  l’allure  rapide,  ce  qui  prouve  que  l'usage  en  était 
observé  par  certains  pèlerins-.  Si  l’empressement  de  la  foule 
oblige  le  pèlerin  à  choisir  entre  le  iaivâf  accompli  près  de  la 
Ka‘ba  et  en  en  touchant  les  angles,  mais  en  renonçant  à  l’allure 
ramaL  et  le  taivâf  accompli  à  distance  du  temple  en  observant  le 
ramai ,  on  lui  conseille  de  choisir  ce  second  parti3 4 5.  Cependant  si 
en  se  tenant  à  l’extérieur  du  mataf .  on  s'expose  à  se  trouver 
avec  les  femmes  dont  c'est  le  lieu  prescrit,  il  vaut  mieux 
renoncer  au  ramai  et  rester  avec  la  foule  masculine  qui  se 
presse  auprès  de  la  Ka‘ba\  —  On  discute  si  le  fidèle  qui  en 
porte  un  autre  en  faisant  les  tournées,  doit  ou  non  observer  le 
ramai*. 

Sur  la  nécessité  de  recommencer  l'un  des  trois  premiers  tours 
accomplis  sans  ramai ,  Malek  décide  une  fois  par  l’affirmative  et 
une  autre  fois  par  la  négative  ;  on  discute  aussi  s'il  y  a  ou  non 
victime  expiatoire  [ dam )6 7.  La  doctrine  n'est  point  fixée  en  ce 
qui  concerne  l'observation  constante  de  l'allure  ramai  avec  le 
tawàf.  Les  Chaféites  estiment  qu'il  n'est  bon  de  faire  le  ramai 
que  dans  un  seul  tawaf  du  hajj  ou  de  la  £omra  :  mais  on  attri¬ 
bue  à  Ech  Chaféi  deux  opinions  différentes  :  suivant  l’une,  le 
ramai  n'apparaîtrait  que  dans  un  tawaf  suivi  d'un  s 2a1  y,  c’est-à- 
dire  tawaf  el  qudûm  et  taira f  el  ifàdha ,  et  non  point  dans  le 
tawàf  el  wadà 4  ;  selon  la  seconde,  on  ferait  ramai  dans  le  tawàf  el 
qudûm ,  qu'il  soit  ou  non  suivi  d’un  saly ,  et  aussi  dans  l'unique 
tawàf  de  la  lomi'a c.  —  Tout  le  monde  serait  d'accord  pour 
prescrire  le  ramai  du  tawàf  accompli  pour  lui-même  hors  de  la 
‘omra  ou  du  hajj1 . 

Cette  indécision  montre  la  faiblesse  du  hadith  qui  prétend 
expliquer  l’origine  du  ramai. 

En  commençant  les  tournées  avec  l'allure  ramai ,  le  pèlerin 
dispose  la  partie  supérieure  de  son  costume  de  mûhrim,  son 
ridà ,  d'une  façon  rituelle,  appelée  idhthibà \  Il  serre  le  milieu 

1.  Omda  IV.  6 J  5. 

2.  Madkhal.  III.  145. 

3.  Ghazâli  1.  179;  Ithâf  IV.  353. 

4.  Dimyati  II.  351 . 

5.  Ithâf  IV.  353.  —  Les  Chiites  ne  semblent  pas  attacher  grande  importance 
au  ramai.  (Querry.  278). 

6.  Omda  IV.  615.  —  Fath  el  mu’in  p.  480. 

7.  ‘Omda  IV.  677;  Nawawi-Moslem  III.  185. 
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de  son  rida  sous  son  épaule  droite  et  en  rejette  les  deux  extré¬ 
mités  sur  son  épaule  gauche,  l’une  par  devant  l'autre  par 
derrière1.  Il  garde  d’ailleurs  cette  posture  pendant  les  sept  tours, 
sans  doute  pendant  les  tournées  indépendantes  ’d'une  'omra  : 
elle  reparaît  dans  le  si' y .  —  Admise  par  la  doctrine  en  général, 
elle  est  repoussée  par  quelques  docteurs-.  Mais  cette  tenue 
retroussée  ne  convient  point  à  l’attitude  de  la  prière,  et  le 
fidèle  doit  remettre  son  vêtement  à  sa  place  normale  pour  faire 
les  deux  rakd'ât  qui  terminent  le  taicàf* . 

Quand  le  fidèle  a  terminé  les  trois  premiers  tours  avec  l'allure 
ramai,  il  accomplit  les  quatre  autres  au  pas  normal  d’un  homme 
en  marche:  il  se  rapproche  autant  qu’il  le  peut  de  la  Ka*ba. 
Chacun  de  ces  sept  éléments  du  ta icâf  est  dit  cha wt. 

11  importe  d’ajouter  quelques  indications  complémentaires  sur 
les  tournées,  avant  d’en  préciser  l’acte  terminai,  la  prière  de 
deux  rakà'ât. 

Le  taicàf  se  fait  normalement  sur  une  chaussée  en  ellipse, 
dallée  et  recouverte  de  fin  gravier  et  de  sable,  qui  entoure  la 
Ka‘ba.  y  compris  le  hijr.  Ce  matâf  a  environ  51  mètres  du 
nord  au  sud  et  19  mètres  de  l’est  à  l’ouest,  avec  une  largeur  de 
19  mètres  à  12  mètres  —  L’espace  parcouru  par  le  fidèle  qui  fait 
sept  tours  ashfi  est  donc  de  1.100  mètres  environ  ;  et  s’il  les 
répète  à  chaque  prière  rituelle,  il  parcourt  environ  sept  kilo¬ 
mètres.  —  L’n  auteur  moderne1  en  arrive  ainsi  à  conclure  d’un 
texte  d’Ibn  Battouta  suivant  lequel  un  visir  de  Grenade  faisait 
chaque  jour  70  séries  de  tournées,  que  ce  personnage  parcourait 
journellement  70  kilomètres  :  il  me  semble  que  ce  serait  98  kilo¬ 
mètres:  mais  le  texte  d  I.  Battouta  a  une  variante  7  au  lieu  de  70. 
qui  est  la  bonne  leçon  comme  l’indique  la  phrase  suivante,  ce 
qui  réduit  le  record  du  visir  à  dix  kilomètres,  ce  qui  sous  le  ciel 
de  La  Mekke  peut  être  déjà  très  honorable.  —  Il  est  vrai  que 
le  chiisme  recommande  de  faire  un  taie  à  f  surérogatoire  de 
360  tours,  mais  on  ne  dit  pas  que  ce  soit  en  un  jour 

i.  Omda.  IV.  dL5  ;  Ghazali  I.  179;  Ithàf  IV.  345  :  Piruyati.  II.  33!  ;  Hariri 
p.  3?S  de  Sac  y  ;  Nav avvi-Moslem  III.  !S5  :  celte  posture  ne  convient  qu’aux 
tournées  où  le  ramai  est  <znn?.. 

2  Hidàyau  Si. 

3.  Ghazali,  ifaid  ;  IUtaf  ibid. 

i.  Batanouni  p.  123.  —  Voir  Azraqi  p.  350. 

5.  Querry.  £7$. 
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Il  n’est  pas  obligatoire  de  faire  les  tournées  dans  le  matâf , 
qui  peut  devenir  inaccessible,  aux  jours  où  s’y  presse  la  foule 
des  pèlerins;  il  est  permis  de  les  faire  au-delà,  mais  la  limite 
extrême  est  formée  par  les  galeries  et  les  terrasses.  Plus  loin, 
on  est  hors  du  haram  ech  chérif ,  et  les  tournées  seraient  sans 
valeur1.  En  s’écartant  du  matâf ,  on  augmente  l’étendue  du 
tawâf  et  l’effort  physique,  sans  grandir  le  mérite  aux  yeux 
d’Allah. 

La  coutume  de  faire  les  tournées  pieds  nus  subsiste2.  On  se 
rappelle  le  cas  des  anciens  multamirin  qui  dépouillaient  tout 
vêtement. 

Au  delà  de  la  porte  de  la  Ka‘ba,  le  long  du  mur,  s’étend  une 
sorte  d’auge  carrée,  inclinée,  dans  laquelle  vient  s’écouler  aujour¬ 
d’hui  l'eau  qui  a  servi  au  lavage  de  la  Kafba.  Des  traditions 
veulent  qu’elle  ait  contenu  le  maqâm,  à  l’époque  du  Prophète.  On 
l'appelle  le  mi‘jan ,  et  on  explique  que  c’est  l’auge  où  Ismaël 
pétrissait  le  mortier  qu’ Abraham  employait  à  la  construction  de  la 
Ka‘ba3.  Batanouni  y  signale  une  inscription  qui  relate  la  cons¬ 
truction  du  matâf  par  Abou  Jafar  el  Mançur  el  Musta‘cim  billah 
en  636  (1238).  —  Il  est  permis  de  supposer  que  le  mhjan  fut 
jadis  le  bassin  où  s'écoulait  le  sang  des  victimes. 

Quand  le  fidèle  a  terminé  les  sept  tours  ( chawt )  qui  consti¬ 
tuent  la  tournée,  la  septaine  (sab‘ ,  pl.  subû ‘),  il  s’approche  d’une 
partie  de  la  Ka‘ba  qui  est  voisine  de  la  porte  et  qui  s’appelle  le 
multazam.  Ce  mot,  que  l'on  traduit  en  général  par  «  l’endroit  où 
la  foule  se  presse  »,  signifie  plutôt  «  l’endroit  où  l’on  se  presse  » 
contre  le  mur  de  la  Ka‘ba.  Le  rite  est  très  nettement  précisé  par 
les  auteurs  classiques4:  «  le  fidèle  s’y  presse  et  s'y  accole,  en  y 
plaçant  sa  poitrine,  son  visage  et  ses  deux  bras,  et  en  étendant 
à  plat  la  paume  de  ses  deux  mains  ».  —  «  Il  s’y  accole  et 
lève  sa  main  droite  vers  la  porte  de  la  Ka‘ba,  en  prononçant 
ces  mots5...  »;  — en  répétant  une  oraison  rituelle,  accompagnée 

1.  Ithâf  IV.  357;  hidaya  p.  91. 

2.  Caïd  b.  Chérif.  p.  48. 

3.  On  emploie  ‘ajana  pour  désigner  l’attitude  du  fidèle  qui,  dans  la  prière, 
pose  les  deux  mains  à  terre,  pour  se  relever  du  sujûd.  (Lisan  Arab  17.  119). 

4.  Ghazâli  I.  179;  Ithâf  IV.  356;  Hidâya  92  et  93;  etc. 

5.  Qadi  Khan  319.  —  «  Il  ne  faut  point  imiter  les  ignorants  qui  tout  d’abord  se 
pressent  contre  le  multazam  et  le  baisent,  avant  d’aller  baiser  la  pierre  noire  » 
(latif  p.  134).  —  C’est  la  muraille  du  Temple  où  l’on  s’accole  pour  implorer  la 
divinité. 
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de  louanges  à  Allah  ( tahmidàt ),  de  prières  sur  Mohammed  et 
sur  les  anciens  prophètes,  d’invocations  où  il  implore  la  grâce 
de  faveurs  personnelles  et  le  pardon  de  ses  fautes1.  Un  person¬ 
nage  du  temps  passé  éloignait  ses  affranchis,  tandis  qu’appuyé  au 
multazam ,  il  avouait  ses  fautes  à  Allah2.  ‘Orwa  appliquait  son 
dos,  puis  sa  poitrine,  puis  son  côté  au  mur  de  la  Ka‘ba.  Un  récit 
montre  Ibn  Omar,  gros  homme  brun,  ayant  sur  sa  poitrine  la 
marque  du  khalûq  dont  on  enduisait  le  mur  de  la  Ka‘ba3 4.  C’est 
le  lieu  où  les  prières  sont  exaucées,  le  mudda ‘a,  le  muta'" awwad . 

Or  cet  endroit  qui  joue  un  rôle  important  dans  la  piété  des 
pèlerins  n’est  pas  nettement  localisé  par  la  tradition.  La  majorité 
des  auteurs  semble  bien  le  placer  entre  l’angle  de  la  pierre  noire 
et  la  porte  de  la  Kacba;  mais  d’autres  disent  entre  l’angle  et  le 
maqam ,  c'est-à-dire  la  place  où  il  était  jadis  le  long  du  mur  de  la 
Ka‘ba,  dans  le  miLjan .  Des  hadiths  emploient  à  ce  sujet  des 
expressions  dont  le  sens  s’est  modifié  aujourd'hui;  quand  une 
tradition  d‘Abd  Allah  ben  Safwan,  rapportée  par  Abou  Daoud1, 
dit:  «  on  fait  l’istîlâm  de  la  maison  sainte  depuis  la  porte  jusqu’au 
hatîm  et  on  pose  ses  joues  contre  la  maison  sainte  »,  on  sait  bien 
quel  est  le  rite,  mais  on  ignore  où  est  ce  hatîm  qui  marque  la 
limite  de  son  observation.  On  dit  que  c’est  la  pierre  noire;  mais 
ce  pourrait  être  le  hijr,  ce  qui  confirmerait  l’hypothèse  d’une  sorte 
de  façade  de  la  Ka‘ba,  de  muraille  essentielle  terminée  par  la  pierre 
angulaire.  C’est  toujours  là  que  les  Bédouins  viennent  se  serrer 
contre  l’édifice  sacré  et  s’accrocher  à  ses  voiles.  D’ailleurs  la  doc¬ 
trine  approuve  le  rite,  et  les  traités  de  manâsik  en  développent 
le  cérémonial.  Le  fidèle  presse  sa  poitrine  et  son  visage  contre  le 
mur  de  la  Ka‘ba  et  lève  sa  main  droite  vers  le  seuil  de  la  porte, 
dit  un  auteur5,  qui  montre  ainsi  que  pour  lui  le  multazam  est 

1.  Ghazâli  ibid. 

2.  Ithâf  IV.  355.  V.  addenda  et  p.  c.  d. 

3.  Ibid.,  d’après  un  «  hadith  »  de  Darqatni.  —  C’est  l’onction  rituelle  des 
murailles  (Hastings  dict.  IV.  847.  2),  avec  un  mélange  spécial.  Ibn  ez  Zobair  a 
parfumé  rituellement  avec  du  musc  et  de  l’ambre,  à  l’intérieur  et  à  l'extérieur 
la  Ka‘ba  reconstruite,  le  27  rajah  64  (Qotb  ed  din  p.  83;  latif  p.  89,  etc.).  Il  est 
bon  de  parfumer  la  Ka‘ba,  suivant  presque  tous  les  auteurs.  (Azraqi  p.  153; 
latif  p.  109;  Alamguir  p.  265,  etc.).  —  C’est  une  offrande  qui  s’étend  à  tous  les 
lieux  sacrés,  aux  tombeaux  des  saints  par  exemple.  Maqrizi  ( khitat  I.  405)  cite 
une  pierre  angulaire  parfumée  au  khalûq  (er  rokn  el  mukhallaq)  au  malbad 
Musa,  au  Caire. 

4.  Ithâf  IV.  355  ;  Cha‘rani  Kachf  I.  329. 

5.  Alamguir  235.  —  I.  Jobair  s’est  accroché  au  voile  de  la  Ka‘ba  au  multazam 

fP-  81). 
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situé  entre  l'angle  et  la  porte.  Le  fidèle  pleure  et  s’accroche  au 
voile  de  la  I\a‘ba.  Si  l’on  est  à  l’époque  où  le  voile  est  relevé  et 
où  la  partie  inférieure  de  l’édifice  est  par  conséquent  découverte, 
il  étend  ses  deux  mains  dressées  au-dessus  de  sa  tête,  contre  la 
muraille  et  il  s'efforce  d’y  coller  sa  joue1 *.  —  Le  rite  est  donc 
accompli  entre  la  pierre  noire  et  la  porte  de  la  Ka‘ba  ;  c’est  là  que 
la  doctrine  place  décidément  le  multazam ;  mais  rien  ne  cherche 
à  le  situer  dans  la  tradition  abrahamique;  tout  au  plus  un  timide 
essai  d’y  faire  venir  prier  Adam5. 

L’hésitation  à  fixer  remplacement  du  multazam  a  persisté. 
Après  avoir  indiqué  le  rite  précédent,  un  auteur  moderne  ajoute 
que  le  fidèle  se  rend  ensuite  «  devant  le  trou  de  l’auge  (ho f rat  el 
mi'jan)  entre  la  porte  et  l’angle  ‘irâqi  »  pour  y  faire  une  prière  de 
deux  i'akalât  qu’il  ne  confond  point  à  celles  qui  terminent  le 
tawaf  et  sont  faites  derrière  le  maqâm 3. 

La  tradition  s’accorde  à  dire  que  le  Prophète  fit  la  lomra  d’adieu 
(i elwada c),  monté  sur  sa  chamelle,  et  qu’il  en  descendit  seulement 
pour  prier  les  deux  raka‘at  finales.  Cet  usage  pourtant  ne  s’est 
point  établi,  et  les  auteurs  réprouvent  l'usage  d'une  monture  qui 
peut  souiller  de  ses  excréments  le  sol  de  la  mosquée  sainte4.  Ils 
estiment  que  si  le  Prophète  est  resté  cette  année-là  sur  sa  cha¬ 
melle,  ce  fut  soit  parce  qu'il  était  souffrant,  soit  parce  qu’il  vou¬ 
lait  dominer  la  foule  des  pèlerins  pour  leur  donner  des  instruc¬ 
tions5.  Grâce  à  cette  interprétation,  on  légitime  l'acte  des  femmes 
et  de  certains  pèlerins  malades  ou  très-vieux  qui  de  l’Inde  ou  de 
Java  parviennent  péniblement  à  La  Mekke  avec  l’espoir  d'y  trou¬ 
ver  la  mort  et  qui  font  les  tournées  dans  des  litières  mihaffa  por¬ 
tées  par  des  hommes6  ;  aussi  le  fait  que  de  tout  jeunes  matawwafin 
se  font  porter  sur  les  épaules  d'un  fidèle.  Cependant  Abou  Hanifa 

1.  Alamguir.  235.  —  Abd  el  Mottalib  s’est  accroché  à  l’anneau  de  la  porte 

pour  implorer  l’aide  divine  contre  Abraha  (Azraqi  96).  —  2.  Dimyati.  11.  351. 

3.  Mohammed  Çadiq,  19.  —  Batanouni  (p.  124)  parle  de  la  prière,  après  le 
laivâf,  «  dans  le  hijr  d’Ismaïl.  » 

4.  La  chamelle  du  Prophète  ne  rendait  aucun  excrément,  aussi  longtemps  qu’il 
la  montait.  (Cha‘rani,  Kachf  I.  323).  —  Il  y  a  d’ailleurs  des  bêtes  qui  ont  fait  le 
tawâf  pour  elles-mêmes;  sans  doute  c’étaient  de  pieux  jinns.  —  Un  chameau, 
raconte  Qotb  ed  din  (p.  202),  que  son  maître  battait  outre  mesure,  s’enfuit,  entra 
dans  la  mosquée,  lit  trois  tournées  complètes,  baisa  la  pierre  noire  et  vint 
mourir  devant  le  mizâb  et  le  maqâm  hanéfite  ;  on  l’enterra  entre  Eç  Çafâ  et  El 
Marwa.  —  Un  oiseau  lit  le  tawâf  sur  l’épaule  d’un  pèlerin  et  s’envola  par  la  porte 
qui  conduit  vers  Qu‘iqa‘ân  (latif  p.  63);  un  serpent  lit  le  tawaf  (ibid.  p.  62),  etc. 

5.  Omda.  IV.  620;  Moslem-Nawawi  III.  227 ;  Gha‘ràni  Kachf,  I.  323. 

6.  Batanouni  124. 
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et  Malek  persiste  à  exiger  l’amende  d’une  victime  (dam)  du  fidèle 
qui  fait  le  tawâf  sur  le  dos  d’un  autre.  —  Ils  blâment  aussi  celui 
qui,  infirme,  les  accomplirait  en  se  traînant  parterre.  La  posture 
à  genoux  est  discutée1. 

A  la  fin  de  chaque  groupe  de  sept  tours  complets,  le  fidèle  doit 
venir  se  placer  derrière  le  maqâm ,  ou,  comme  dit  un  auteur, 
mettre  le  maqâm  entre  la  Ka‘ba  et  lui2.  Il  fait  alors  une  prière 
de  deux  raka‘ât ,  appelées  rakalat  et  tawâf.  Dans  la  première,  il 
récite  la  sourate  109  :  et  dans  la  seconde,  la  sourate  1123.  —  Il 
fait  cette  récitation  à  voix  basse  pendant  le  jour,  et  à  voix  haute, 
pendant  la  nuit4.  Il  est  à  peine  besoin  de  faire  remarquer  que 
cette  cérémonie  toute  musulmane  intervient  pour  islamiser  le  rite 
ancien  et  préciser  l’intention  qu'a  le  pèlerin  d’en  offrir  l’accom¬ 
plissement  à  Allah5. 

Les  sept  tournées  qui  constituent  le  rite  du  tawâf  doivent  être 
faites  sans  interruption 6  et  se  terminer  par  la  prière  de  deux 
raka^ât,  dont  on  vient  de  parler.  Mais  l'obligation  de  la  prière 
rituelle  primant  tout  autre,  le  fidèle  doit  interrompre  les  tournées7, 


1 .  Des  textes  interdisent  de  mettre  au  chameau  que  l’on  prend  pour  monture 
durant  le  tawâf,  l’anneau  de  nez  ni  la  longe  qui  s’y  attache  ( zimâm  wa  khâchàma ). 
(Cha'râni  kachf  I.  321).  —  C’est  sans  doute  un  souvenir,  peut-être  livresque,  de 
l’antéislam  où  la  bride  et  l’anneau  du  chameau  victime  étaient,  comme  sa  housse, 
offerts  à  la  Ka‘ba;  voir  c.  d.  p.  287. 

2.  Nawawi-Moslem  III.  183. 

3.  Ghazali  I.  180. 

4.  Nawawi,  Minhaj  p.  284. 

5.  Ces  rakalât  sont  donc  valables,  même  quelque  temps  après  le  tawâf ,  même 
hors  de  la  mosquée,  parfois  même  hors  du  haram  ( Omda  IV.  637  s.;  Dimyati  II. 
35!  ;  hidâya  86;  Nawawi  minhâj  284;  etc.). 

6.  Cette  règle  entraîne  une  série  d’espèces  intéressantes,  en  cas  d’interruption  : 
voir  p.  e.  hidâya  p.  86  s. 

7.  La  prière  rituelle  ne  peut  avoir  lieu  ni  au  lever  ni  au  coucher  du  soleil. 
«  Le  soleil,  dit  un  hadith,  se  lève  entre  lès  cornes  du  diable.  »  C’est  l’heure  où 
les  anges  qui  gardent  l’homme  pendant  la  nuit  sont  relevés  par  ceux  qui  le  pro¬ 
tègent  pendant  le  jour  ;  Satan  est  tout  prêt  à  profiter  de  la  moindre  occasion 
pour  s’insinuer  à  leur  place;  c’est  l’heure  trouble  où  la  conscience  populaire  sent 
rôder  les  djinns.  La  même  interdiction  doit  s’appliquer  auxreka‘a  qui  suivant  les 
tawâf,  et  comme  les  prières  du  çubh  et  de  l’açr  sont  très  proches  du  lever  ou  du 
coucher  du  soleil,  il  semble  que  le  fidèle  ne  saurait  trouver  le  temps  de  faire, 
après  la  prière  rituelle  un  tawâf  sans  s’exposer  à  dire  les  deux  reka'a  au  moment 
même  du  lever  ou  du  coucher  du  soleil.  Il  faut  donc  :  ou  admettre  que  ces 
relca'a  spéciales  sont  en  dehors  de  la  règle;  ou  qu’elles  doivent  être  retardées 
après  le  lever  ou  le  coucher  du  soleil;  ou  enfin  qu’il  vaut  mieux  s’abstenir  de 
faire  des  tawâf  avant  le  lever  et  le  coucher  du  soleil.  C’est  cette  solution  qui 
serait  suivie  dans  la  pratique,  si  l’on  croit  une  tradition  d’Abuz  Zobair  al  Mekki 
(Muwatta  d’el  Mahdi  p.  296)  suivant  laquelle  le  matâf  de  la  Ka‘ba  était  désert 
après  la  prière  du  çubh  et  celle  de  l’açr.  Nul  n’y  faisait  les  tournées.  Voir  Omda. 
4.  638;  Muwatta.  296  et  297;  Dimyati.  2.  351.  —  Madkhal.  3.  146  interdit  nette- 
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s'il  devait,  sans  cette  précaution,  laisser  passer  le  temps  prescrit 
d’une  çalât  faridlia.  D'ailleurs  il  ne  saurait  les  quitter  pour  des 
prières  surérogatoires  ( rawàtib ),  ou  pour  la  prière  sur  un  mort, 
çalâl  el  janâiz ,  à  moins  qu’il  n'ait  été  en  relations  particulières 
avec  lui1.  —  Gomme  le  groupe  de  pèlerins  auquel  appartenait 
Ayvachi  terminait  les  tournées  d’arrivée  ( tawàf  el  qudûm ),  le 
temps  de  la  prière  rituelle  s'écoulait  ;  négligeant  donc  les  deux 
reka'at  du  tawàf ,  les  pèlerins  firent  la  prière  du  maghreb.  Mais 
on  ne  voit  pas  nettement  par  le  texte  d’Ayyachi  si  ses  compa¬ 
gnons  retardèrent  les  deux  rekalàt  ou  s'ils  les  remplacèrent  par  la 
prière  rituelle  dont  le  temps  légal  allait  s’écouler.  Il  y  a  d’ailleurs 
controverse  sur  le  principe  de  ce  remplacement. 

Rite  islamique  destiné  à  consacrer  l’union  du  respect  du  maqâm 
avec  le  culte  de  la  Ka‘ba,  cette  prière  n'a  point  une  histoire  bien 
précise.  Après  chaque  tournée,  dit  un  auteur,  Aicha,  accompa¬ 
gnée  de  quelques  femmes,  faisait  une  invocation  ta'awwud  au 
multazam ;  elles  s'en  allaient  à  la  banquette  de  Zemzem;  elles 
faisaient  deux  j'eka^at ;  elles  bavardaient  un  peu,  puis  faisaient 
deux  reka'at 2.  Il  semble  donc  qu’elles  redoublaient  la  prière.  — 
On  ne  sait  pas  d’ailleurs  si  l’on  doit  les  faire  autant  de  fois  deux 
rekalàt  après  chaque  tawaf  ou  si  l’on  peut,  à  la  fin,  prier  autant 
de  double  reka‘ât  que  l’on  fait  de  séries  de  sept  tournées;  on  dit 
qu’on  peut  n’en  faire  que  deux  pour  plusieurs  séries  faites  à  la 
suite,  que  le  Prophète  ayant  fait  trois  tawàf  pria  six  rekalât ,  etc. 3. 
Salim  b.  Abd  Allah  b.  Omar  raconte  qu’il  fit  cinq  septaines; 
«  et  après  chacune  nous  entrâmes  dans  la  Ka4ba  et  nous  fîmes 
deux  reka'-àt 4.  » 

ment  les  tawàf  à  ces  heures.  Mais  il  semble  qu’au  contraire  des  auteurs  insistent 
sur  le  mérite  particulier  du  tawàf  accompagnant  la  prière  du  matin  terminée  au 
moment  du  lever  du  soleil,  et  après  la  prière  de  l’açr  terminée  au  moment  de 
son  coucher:  le  Prophète  aurait  dit  que  les  anges  étaient  présents  à  ces  heures 
troubles  ( latif  p.  119).  —  Voir  Snouck.  Melcka  II.  89  sur  les  usages  des  Mekkois. 

1.  Bokhari  I.  524;  Omda  IV.  834;  Azraqi  345  s.;  hidaya  p.  91.  —  Cependant 
l’on  admet  que  pour  les  étrangers  le  tawàf  est  plus  important  que  la  prière 
(Damyati  II.  351). 

2.  Ithâf.  IV.  357.  —  Voir  Azraqi  p.  304,  où  le  gouverneur  de  La  Meklce  pour 
Abd  El  Melik  b.  Merwân  organise  le  tawàf. 

3.  Ibidem  et  Bokhari  tr.  I.  524;  Omda  IV.  635;  Nawawi  Moslem  III.  185; 
Dimyati  II.  351 . 

4.  Ithaf  p.  356.  Si  ce  texte  est  authentique,  il  contient  une  indication  très 
importante.  C’est  en  effet  à  l’intérieur  de  la  Ka‘ba  que  Salim  va  faire  les  deux 
reka'at  qui  terminent  les  tawàf.  Celle-ci  remplaçait  donc  dans  l’Islam  un  acte 
ancien  de  culte  qui  se  célébrait  à  l’intérieur  de  la  Maison  Sainte,  une  adoration 
d'idole,  peut-être  déjà  celle  du  maqâm.  Voir  c.  d.  p.  213.  —  Ibn  ‘Omar,  à  l’imi- 
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Les  femmes  font  le  tawâf  autour  de  la  Ka‘ba  comme  les 
hommes.  C’est  certainement  une  vieille  coutume  antéislamique, 
contre  laquelle  a  été  impuissant  l’effort  de  l'Islam  à  garder  le 
sexe  faible  contre  les  tentations  d’Iblis.  ‘Aicha  fît  le  tawâf 
montée  sur  un, chameau,  derrière  les  hommes,  tandis  que  le  Pro¬ 
phète  faisait,  à  côté  de  la  Ka‘ba,  une  prière  que  l’on  dit  être  celle 
du  matin1.  Le  Prophète  s’assurait  que  la  pudeur  de  sa  femme 
n'était  pas  atteinte.  Les  juristes  ordonnent  aux  femmes  de  faire 
le  tawâf  sur  le  bord  extérieur  du  matâf 2,  pour  éviter  la  cohue 
qui  se  presse  le  long  du  chadarwân  et  devant  la  pierre  noire.  Il 
est  vrai  que  le  mérite  des  tournées  s’en  trouve  diminué3.  En  fait, 
elles  restent  mêlées  aux  hommes,  tout  spécialement  dans  les 
groupements  bédouins,  qui  ont  conservé  les  vieilles  coutumes  et  la 
rudesse  des  anciennes  mœurs  :  on  en  verra  des  exemples  dans  les 
pages  suivantes. 

Les  femmes  sont  dispensées  de  prendre  l’allure  ramai  qui  est 
considérée  comme  inconvenante  pour  elles,  même  pendant  la 
nuit  et  loin  de  la  vue  des  hommes4.  Les  juristes,  avec  une  logique 
un  peu  étroite,  ont  décidé,  que  quand  un  homme  faisait  le  hajj 
comme  remplaçant  d’une  femme,  il  était,  comme  elle,  dispensé 
du  ramai 3 . 

Il  paraît  intéressant  d'ajouter  à  ces  indications  rapides  sur  la 
théorie  du  taicâf ,  deux  descriptions  des  rites  accomplis  par  des 
tribus  bédouines,  qui  sans  aucun  doute  ont  conservé  intactes 
les  anciennes  coutumes.  Elles  ont  été  écrites  avec  une  précision 
et  une  curiosité  égales  par  deux  auteurs  musulmans,  l’une  à  la 
fin  du  douzième  siècle,  l’autre  au  début  du  vingtième;  et  on  est 
frappé  de  leur  ressemblance6. 

tation  d’Adam,  faisait  sept  séries  de  sept  tours  pendant  la  nuit  et  cinq  pendant 
le  jour  (Azraqi  p.  13). 

1.  Nawawi-Moslem  III.  227. 

2.  Le  gouverneur  de  La  Mekke  pour  ‘Abd  el  Melik  ben  Merwan,  Khalid  b. 
Abd  Allah  el  Qasri,  aurait,  le  premier,  interdit  aux  femmes  de  faire  le  tawâf 
avec  les  hommes.  «  Il  les  sépara,  et  mit  à  chaque  angle  de  la  Ka‘ba  un  gardien 
avec  un  fouet.  Il  avait  entendu  réciter  ces  vers  : 

Vive  le  mawsim !  Quel  i'endez-vous  ! 

Vive  la  Ka‘ba  !  Quel  lieu  d’assemblée  î 
Vivent  celles  qui  nous  pressent  à  l’envi 
Au  moment  de  toucher  la  pierre  noire. 

( lalif  p.  127). 

3.  Bokhari  tr.  I.  523;  Omda  IV.  629. 

4.  Dimyati  II.  349;  Ilidâya  83,  etc. 

5.  Hidaya.  83. 

6.  I.  Jobair  p.  132.  1.  14  s. 
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Voici  ce  que  vit  Ibn  Jobair  en  1182  :  Dix  jours  avant  la  fête 
arrivent  les  Sarw  du  Yémen,  mélange  de  tribus  Bajila  et  autres 
qui  se  rendent  à  LaMekke,  attirés  par  le  désir  d’accomplir  les  rites 
de  la  Lomra  et  aussi  par  l’appât  du  gain;  ils  apportent  en  effet  des 
vivres  de  toutes  sortes,  du  froment,  des  grains  de  toute  nature, 
du  beurre,  du  miel,  des  raisins  secs,  des  amandes,  et  des  peaux,  et 
des  fruits;  ils  sont  plusieurs  milliers,  hommes  et  chameaux.  Leur 
arrivée  fait  baisser  les  cours  :  la  ville  entière  s'approvisionne 
pour  l’année  qui  vient  ;  sans  eux,  La  Mekke  aurait  grand  peine  à 
vivre.  Une  particularité  à  noter,  c’est  que  ces  gens  ne  vendent 
point  leurs  marchandises  pour  de  l’or  ou  de  l’argent,  mais  qu’ils 
les  échangent  contre  des  étoffes  et  des  vêtements,  des  manteaux 
‘aha,  des  voiles  de  tête  qinâ%  des  robes  milhafa.  Pour  eux 
aussi,  c’est  l’abondance  qu’ils  rapportent  chez  eux,  et  leurs  femmes 
poussent  aux  épaules  les  lambins  qui  tardent  à  partir  pour  La 
Mekke.  Pour  ces  peuples,  la  prospérité,  la  haraka  de  leur  pays, 
que  l'on  dit  être  très  fertile,  procède  de  leur  voyage  annuel  à  la 

ville  sainte.  Ce  sont  des  Bédouins  dont  les  allures  des  cités  n’ont 

*  / 

en  rien  modifié  les  mœurs,  et  qui,  ignorant  de  toutes  les  règles 
de  la  loi  musulmane,  n’ont  dans  leurs  dévotions  rien  de  légal  que 
la  sincérité  de  leur  intention.  Quand  ils  s’approchent  de  la  Ka‘ba, 
ils  se  précipitent  comme  des  enfants  vers  une  tendre  mère;  ils 
s’accrochent  si  furieusement  à  ses  voiles  qu'ils  les  déchirent;  ils 
profèrent  cependant  de  touchantes  invocations  qui  énervent  les 
assistants  jusqu’aux  larmes.  Mais  durant  leur  séjour  à  La  Mekke, 
il  n’est  plus  possible  de  faire  les  tournées,  ni  de  toucher  la  pierre 
noire.  Quand  s'ouvre  la  porte  de  la  Ka‘ba,  ils  s’y  ruent  en  groupes 
compacts  de  trente  ou  quarante  individus,  serrés  comme  s’ils 
étaient  réunis  par  des  chaînes;  et  quand  en  montant  vers  la 
porte  sainte  l’un  des  chaînons  vient  à  manquer,  le  groupe  entier 
tombe,  et  c’est  vraiment  là  un  spectacle  risible.  «  Quant  à  leur 
prière,  entre  toutes  choses  comiques  des  Bédouins,  rien  n’est 
plus  joli  que  celle-là.  Ils  se  mettent  en  face  de  la  Ka‘ba  ;  ils  se 
prosternent  sans  faire  de  rukû‘ ,  en  frappant  bien  fort  leur  tête  sur 
le  sol;  les  uns  font  une  prosternation,  d’autres  deux,  trois  et 
quatre.  Puis  ils  lèvent  un  peu  la  tête  au  dessus  du  sol,  en  y  gar¬ 
dant  les  mains  étendues,  et  ils  se  tournent  à  droite,  et  à  gauche, 
comme  des  gens  effrayés;  puis  ils  font  le  salâm,  ou  même  ils  se 
relèvent  sans  taslim,  ni  position  assise  pour  la  profession  de  foi. 
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Ils  causent  au  milieu  de  tout  cela;  l’un  d’eux  lève  la  tête,  pen¬ 
dant  la  prosternation,  appelle  un  camarade,  lui  fait  quelque  recom¬ 
mandation  et  revient  à  sa  prosternation _  Ils  n’ont  d’autre 

vêtement  que  des  izar  sales  ou  des  peaux  >;.  Les  Bédouins,  pilleurs 
de  caravanes,  craignent  leur  bravoure  et  leurs  longues  lances,  et 
se  gardent  de  les  attaquer;  aussi  les  pèlerins  se  mettent-ils 
volontiers  sous  la  garde  de  leur  caravane. 

On  a  cru  utile  de  reproduire  cette  longue  citation,  qui 
d'une  façon  générale,  donne  une  excellente  description  d’un  rite 
disparu  et  d’une  cérémonie  qui,  par  la  présence  même  des 
Bédouins  conservateurs  des  anciens  usages,  garde  une  allure 
archaïque  qui  est  précieuse  pour  l’histoire.  Si  le  rite  même  de  la 
‘omra  de  rajab  paraît  avoir  disparu,  les  Bédouins  viennent  encore 
à  la  Ka‘ba  accomplir  des  cérémonies  originales  que  Batanouni  a 
décrites  dans  un  passage  dont  voici  la  traduction1. 

«  Le  spectateur  qui  observe  avec  attention  les  tournées 
accomplies  par  les  Bédouins,  et  particulièrement  par  ceux  de 
l’Est,  les  ‘Otaïba  et  les  Mtir,  s’aperçoit  qu’ils  considèrent  le  pèle¬ 
rinage  comme  s’accomplissant  à  laKaaba,  bien  plutôt  qu’à  ‘Arafa. 
On  pourrait  en  conclure  l’antique  survivance  des  habitudes  d'une 
population  qui,  serviteurs  de  la  Kaaba  comme  les  Coréichites 
Homs,  refusaient  de  se  rendre  hors  du  territoire  sacré,  au  wuqûf  de 
{ Arafa.  Ces  Bédouins  arrivent  à  La  Mekke  en  troupes  dans  les  six 
premiers  jours  de  zou  l  qa‘da  et  installent  leurs  campements  hors 
de  la  ville,  à  l’est.  Ils  viennent  faire  les  tournées  d’arrivée  taivâf 
cl  quclûm  par  bandes  d'hommes  se  tenant  par  la  main.  Ils  ne 
s’occupent  pas  de  ceux  qui  sont  sur  le  matâf  avant  eux  et 
entraînent  tout  le  monde  avec  eux,  en  criant  :  «  Allah!  Moham¬ 
med!  Labbaïka!  Labbaïka!  Je  fais  le  hajj  !  Tuaccueill.es  taq bal  ou. 
tu  n’accueilles  pas!  je  fais  le  hajj!  N'accueilleras-tu  pas?  » 
Quand  il  y  a  des  femmes  en  petit  nombre  et  toutes  avancées  en 
âge,  elles  sont  derrière  les  hommes  accrochées  à  leurs  épaules  :  on 
ne  voit  que  leurs  yeux;  leurs  mains  sont  enfermées  dans  des  gants 
de  coton  montant  au  coude  qouffâzat.  Quand  ils  sont  arrivés  à 
la  pierre  noire,  leur  chef  saisit  la  housse  de  la  Kaaba  et  si  cram¬ 
ponne2  de  façon  que  personne  ne  puisse  l’en  écarter.  Les  com- 

t 

1.  Rihla  p.  158. 

2.  C’est  l’usage  que  les  auteurs  modernes  acceptent,  en  l’expliquant  :  on  va, 
si  l’on  peut,  s'accrocher  aux  voiles  de  la  Ka‘ba,  comme  on  s’accroche  aux  vête¬ 
ments  de  son  maître  pour  lui  demander  une  faveur  (Fath  el  mu‘in  p.  492/. 
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pagnons  l'aident  à  éloigner  tout  étranger  qui  voudrait  toucher  à 
la  pierre  noire  :  tous  la  touchent  et  la  baisent,  les  femmes 
après  les  hommes.  Le  mari  cogne  la  tête  de  sa  femme  contre  la 
pierre  de  façon  qu’elle  en  garde  une  marque  qui  est  pour  eux  celle 
du  hajj  ;  le  mari  crie  en  même  temps  à  sa  femme  :  «  As-tu  fait  le 
hajj,  ô  hâjja!  »  et  elle  crie  en  réponse  «  J’ai  fait  le  hajj,  j’ai  fait 
le  hajj  !  »  Puis  elle  se  tourne  vers  la  pierre  noire  :  «  J’ai  fait  le 
hajj  :  informe  ton  Maître  que  j’ai  fait  le  hajj!  »  Puis  levant  la 
tête  vers  le  ciel  :  «  Que  tu  accueilles  ou  non,  j’ai  fait  le  hajj; 
Si  tu  ne  m’accueille,  par  force  tu  accueilleras  !  »  Ces  formules  et 
ce  rite  sont  anciens  et  montrent  que  pour  ces  populations  le 
hajj  était  accompli  après  le  contact  avec  la  pierre  noire,  repré¬ 
sentation  d’une  divinité  qu'a  remplacée  Allah. 

On  peut  rapprocher  ces  textes  de  la  description  du  pèlerinage 
wahabite,  telle  que  le  raconte  Ali  bey,  il  dit  avoir  vu  le  flot  des 
cinq  ou  six  mille  Wahabites  présents  à  La  Mekke  faisant  les 
tournées  en  grand  tumulte  sous  la  conduite  de  tout  jeunes 
mutawwif ;  ils  brisaient  les  lampes,  saccageaient  Zemzem,  des¬ 
cendaient  dans  le  puits,  tiraient  l’eau  eux-mêmes  et  payaient  les 
serviteurs  de  la  source  sainte  en  poudre,  en  plomb  et  en  café1. 


1.  Ali  bey.  II.  320.  —  Voir  aussi  Caïd  ben  Cherif,  p.  78. 

Le  rite  du  mouvement  circulaire  autour  de  l’objet  adoré  est  un  mode  d’union 
avec  lui  et  de  pénétration  de  son  pouvoir  sacré.  Il  faut  admettre  pourtant  des 
influences  astrales,  et  le  rapprochement  avec  le  culte  d’Osiris  s’impose.  Selon 
Plutarque,  de  Iside  et  Osiride,  p.  52,  on  fait  tourner  sept  fois  une  vache  autour 
du  temple,  pour  symboliser  la  recherche  d’Osiris;  le  soleil  arrive  en  effet  au 
solstice  au  bout  de  sept  mois;  «  ils  se  rendent  ainsi  le  sort  favorable.  »  (Hastings, 
dict.  3.  658). 

Bürkhardt  rapproche  fl.  426)  les  fêtes  de  Kené  en  Haute  Egypte  auprès  du 
tombeau  de  Sidi  Abd  er  Rahman  el  Kennawi,  dont  les  fidèles  font  solennelle¬ 
ment  le  tour.  Même  quand  on  renouvelle  la  tenture  qui  couvre  la  tombe  du 
saint,  on  fait  sept  fois  une  tournée  processionnelle  autour  de  celle-ci.  —  Sur  les 
tournées  autour  des  tombes,  voir  Goldzèher  Muhamm.  Studien  I.  230. 
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V. 


La  course  (sa‘y)  entre  Eç  Çafa  et  El  Marwa. 


Les  piliers  verts.  Le  sacrifice  de  la  chevelure. 

Le  tawâf  est  une  cérémonie  de  circumambulation  autour  de 
la  Ka‘ba  ;  le  sa(y  est  simplement  un  rite  ambulatoire  entre  deux 
petits  sommets  situés  dans  la  ville  sur  le  côté  oriental  de  la  mos¬ 
quée,  Eç  Çafa  et  El  Marwa1.  La  distance  entre  ces  deux  points 
est  évaluée  à  405  mètres  par  Mohammed  Çadiq  et  à  420  mètres 
par  Batanouni. 

Le  sa‘y  n’a  point,  dans  l’Islam,  le  rang  de  cérémonie  indé¬ 
pendante  ayant  une  valeur  par  elle-même2,  soit  qu'il  n’ait  jamais 
eu  ce  caractère  avant  l'Islâm,  soit  plutôt  qu’il  l’ait  perdu  et  qu’il 
ait  été  dominé  par  la  grande  ombre  de  la  Ka‘ba.  Il  est  le  complé¬ 
ment  d'un  tawâf ,  à  la  suite  duquel  il  est  accompli;  avant  le 
tawâf ,  il  est  sans  valeur,  suivant  l’opinion  presque  unanime  des 
juristes3.  Il  parfait  le  tawaf  de  la  ‘omra  et  le  tawâf  el  qudûm 
du  hajj\  sur  intention  explicite  du  fidèle  venant  du  hill.  Le  tawâf 
désacralisateur  ( tawâf  el  ifâdha )  n’est  point  accompagné  d’un 
sa  ‘y,  sauf  quand  le  fidèle  a  négligé  pour  une  cause  quelconque 
le  saly  du  tawâf  el  qudûm  ou  celui-ci  tout  entier,  celui  qui  a  pris 
Vihrâm  à  La  Mekke,  celui  qui  arrive  en  retard  au  hajj\  tout  juste 
pour  faire  le  wuqûf  de  ‘Arafa,  etc.4.  Le  tawâf  d’adieu  [el  wada) 
ne  comprend  point  de  sa‘y. 

Il  suit  immédiatement  le  tawâf  ;  mais  on  admet  l’interruption 
pour  faire  les  prières  rituelles,  ou  pour  prier  sur  un  mort,  ou 
pour  une  brève  affaire  temporelle.  Des  juristes  bienveillants  ont 

4.  Azraqi  p.  349  dit  plusieurs  fois  El  Marwa  el  Ba’idha,  la  blanche. 

2.  On  n’est  point  d’accord  sur  l’obligation  qui  incombe  au  fidèle  ayant  fait 
vœu  d’un  sâ'y  isolé.  Des  auteurs  estiment  que  son  vœu  est  nul;  d’autres  pensent 
qu’il  l’oblige  à  accomplir  une  ‘omra  (hidâya  94). 

3.  Ithâf.  IV.  363.  Hidâya  93;  Qalyubi  p.  11  s. 

4.  Hidâya  ibid.  et  94.  Le  $a‘y  n’a  donc  lieu  qu’une  fois  par  hajj  ou  par  omra 
(Nawawi-Moslem  III.  231). 
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admis  que  si  même  on  quitte  La  Mekke  dans  l’intervalle,  on  peut 
racheter  son  erreur  par  une  victime  [dam)  et  que  la  tournée 
interrompue  est  cependant  valable1. 

On  indiquera  ici  les  traits  essentiels  des  cérémonies  du  sa1  y. 

La  pureté  légale  n’y  est  pas  obligatoire  comme  pour  la  prière  ; 
elle  est  simplement  recommandée  avec  plus  ou  moins  d’insistance, 
suivant  les  auteurs2.  A  l’imitation  de  fAïcha,  une  femme  atteinte 
de  troubles  sexuels  au  cours  du  tawâf ,  peut  faire  le  sa^y  étant 
impure3.  On  doit  toujours  voiler  sa  nudité.  —  Contrairement  à 
ce  qui  a  été  décidé  pour  le  taivaf ,  on  peut  en  formulant  son 
intention,  faire  valoir  le  sa‘y  pour  soi-même  et  pour  une  per¬ 
sonne  que  l’on  porte  sur  ses  épaules4. 

Après  avoir  bu  au  puits  de  Zemzem  et  baisé  de  nouveau  la 
pierre  noire,  le  fidèle  sort  de  la  mosquée  par  Bâb  eç  Çafa5  qui 
est  en  face  du  côté  de  la  Ka‘ba  entre  l’angle  yéménite  et  celui 
de  la  pierre  noire;  soit,  dit- on,  parce  que  c’est  la  voie  la  pkis 
directe,  soit  à  l’imitation  du  Prophète.  Il  faut  remarquer  que 
la  tradition  ne  note  point  ici  la  coutume  ancienne  unissant  le 
tawâf  et  le  sa‘y  et  qu’elle  invoque  seulement  la  commodité  ou 
l’exemple  de  Mohammed.  Cette  remarque  est  accentuée  par  le 
changement  de  nom  de  la  porte  qui  s’appelait  jadis  Bâb  B. 
Makhzum;  le  rite  organisé  à  une  date  relativement  moderne  a 
entraîné  le  nom  de  la  porte. 

Le  fidèle  sort  de  la  mosquée,  le  pied  gauche  le  premier,  et 
prononce  la  formule  ordinaire  de  sortie  des  mosquées  et  une  for¬ 
mule  spéciale  à  la  circonstance,  puis  il  gagne  la  hauteur  d’Eç 
Çafa,  située  à  une  cinquantaine  de  mètres  de  la  porte6.  Suivant 
les  auteurs  anciens,  le  fidèle  doit  monter  jusqu’au  haut  des  cinq 
ou  six  degrés  qui  mènent  au  sommet  du  lieu  consacré.  Mais  ces 
degrés  ont  été  peu  à  peu  enfouis  dans  le  sol,  si  bien  que  les 
juristes  ont  dû  varier  constamment  leurs  formules  pour  que  l'on 
comprenne  que  l’obligation  consiste  à  commencer  le  sa‘y  au  point 

1.  Omda.  IV,  660. 

2.  Ghazâli  I.  180;  hidâya  96. 

3.  ‘Omda  IV.  663;  Ithaf  IV.  363. 

4.  Hidâya  94. 

5.  C’est  une  sunna, ,  pour  le  fidèle  qui  vient  de  terminer  le  tawâf  el  qudùm , 
de  toucher  la  pierre  noire  et  de  sortir  par  Bab  eç  Çafa.  Mais  si  l’on  néglige  ce 
rite,  on  n’a  point  à  sacrifier  de  victime  (dam);  il  n’y  a  pas  «  obligation  »  (Nawawi- 
Moslem  III.  186).  —  Voirp.  139  et  addenda. 

6.  Ghazali  I.  180;  Ithâf  IV.  360;  hidâya  94. 
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extrême  des  degrés,  à  l’arcade  ou  au  portique  à  trois  arcades, 
auquel  on  accède  par  des  gradins1.  Une  règle  spéciale  avait  été 
établie  à  l’imitation  du  Prophète  qui  fît  le  séP?/,  monté  sur  sa 
chamelle;  mais  la  doctrine  réprouve  que  le  fidèle  soit  monté  et 
considère  l’action  du  Prophète  comme  tout  à  fait  exceptionnelle  ; 
des  auteurs  obligent  le  contrevenant  à  une  victime  (dam)  ; 
d’autres  disent  qu’il  doit  recommencer  le  sa  ‘y  fait  sur  une  mon¬ 
ture,  tant  qu’il  n'a  point  quitté  La  Mekke2. 

Du  haut  d’Eç  Çafa,  on  voyait  jadis  la  Ka‘ba  et  le  pèlerin  se 
tournait  vers  elle  four  prononcer  une  invocation;  aujourd’hui  des 
constructions  ferment  la  vue  à  chacun  des  points  extrêmes  du 
sa‘y  ;  mais  la  coutume  de  diriger  son  visage  vers  la  Maison  Sainte 
persiste.  Le  fidèle  prononce  des  invocations  et  prières  pour  le 
Prophète  et  pour  lui-même3.  Elles  sont  dites  les  mains  levées 
avec  la  paume  tournée  vers  le  ciel,  position  recommandée 
pour  l'invocation  dans  laquelle  on  demande  une  faveur  (du‘â  er 
raghba ),  alors  que  pour  demander  d’être  protégé  contre  un  mal 
( du‘a  er  rahba)  on  tient  les  mains  le  dos  contre  la  poitrine  en  un 
geste  qui  repousse  le  danger.  Il  faut,  semble-t-il,  dans  le  sa1  y, 
lever  les  mains  à  la  hauteur  des  épaules4. 

Puis  il  prend  sa  course  vers  El  Marwa  en  prononçant  une 
invocation  :  «  Il  n'y  a  de  dieu  qu’Allah  l’Unique,  qui  n’a  point 
d'associé  ;  à  Lui  le  pouvoir,  à  Lui  la  louange  !  Il  fait  vivre  et  II  fait 
mourir;  Il  est  puissant  sur  toutes  choses.  Il  n’y  a  de  dieu 
qu’Allah;  nous  n’adorons  que  Lui,  Lui  gardant  toute  foi,  quoi 
qu’en  nient  les  infidèles.  Seigneur,  je  me  réfugie  en  Toi  contre  les 
maux  inguérissables,  contre  les  espérances  déçues,  contre  les 
calomnies  des  ennemis,  la  disparition  du  bonheur,  la  descente 
de  la  colère  céleste5.  » 

La  voie  sur  laquelle  se  fait  le  sa‘y ,  le  mas‘a  n'est  point  aujour¬ 
d’hui  sur  l’emplacement  qu'il  occupait  à  l’époque  du  Prophète. 

4 .  Ghazâli  I.  480. 

2.  Ghazali  Ibid.;  Omda  IV.  660;  Hidaya.  94  et  96;  Dimyati  IL  339;  Madkhal 
III.  446;  Alamguir.  247;  Ali  bey  II.  302.  Un  hadith  d’Ibn  ‘Abbâs  explique  que  le 
Prophète  n’a  pris  sa  monture  que  parce  qu’il  était  poussé  par  la  foule  \Moslem- 
Naw.  III.  223). 

3.  Les  Chaféites  admettent,  en  général,  que  le  fidèle  peut  simplement  toucher 
avec  ses  pieds  le  bas  des  marches  pour  que  le  rite  soit  valable  ;  mais  s’il  monte 
les  degrés,  il  acquiert  le  «  mérite  »  {fadhîla)  :  voir  Nawawi-Moslem  III,  186. 

4.  Hidaya  94;  Khalil  tr.  59.  —  Il  y  a  là  une  sorte  de  wuqûf. 

5.  Ghazali  ibid.  —  Voir  une  description  de  la  ’omra,  n  Nass.  Khosrau  p.  186. 
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On  a  vu  précédemment1  que  les  galeries  orientales  de  la  mos¬ 
quée  avaient  été  reculées  et  que  Fancien  mas ‘a  avait  été  réuni  à 
la  Ka‘ba,  tandis  que  son  emplacement  était  reculé  au  lieu  actuel. 
—  C’est  aujourd’hui  une  large  rue  de  dix  à  douze  mètres  de  large, 
bordée  de  cafés,  de  coiffeurs,  de  boutiques  de  toutes  sortes. 

Le  mas‘a  ou  masîl  (lit  du  torrent)  est  l’une  des  rues  les  plus 
fréquentées  et  les  plus  commerçantes  de  La  Mekke  :  elle  l’était 
déjà  au  xue  siècle  quand  Ibn  Jobair  la  décrit  ainsi2  :  «  La  voie 
entre  eç  Çafa  et  el  Marwa  est  aujourd’hui  un  souq  abondamment 
pourvu  de  tous  les  fruits,  comme  de  grains  et  en  général  de  tous 
les  comestibles.  Les  fidèles  qui  font  la  procession  rituelle  ont 
peine  à  se  tirer  de  la  foule  ;  il  y  a  des  boutiques  de  marchands  à 
droite  et  à  gauche.  La  ville  n’a  pas  d’autre  souq  aggloméré,  sauf 
ceux  des  marchands  d’étoffe  (Bazzâzin)  et  des  parfumeurs  (‘ Attâ- 
rin)  qui  se  tiennent  à  la  porte  des  Béni  Chaïba  au-dessous  du  souq 
dont  on  vient  de  parler  et  si  près  qu'il  y  fait  presque  suite.  » 

C’est  une  description  analogue  qu’ai  Batanouni  donne  du 
même  lieu3  :  «  Le  mas ‘a  qui  s’étend  entre  eç  Çafa  et  el  Marwa 
est  une  large  voie  publique  de  420  mètres  de  long,  bordée  de 
maisons,  de  magasins  et  de  boutiques  :  la  foule  y  est  compacte, 
à  l’époque  du  pèlerinage,  surtout  à  l’arrivée  des  caravanes  de  pè¬ 
lerins;  les  fidèles  qui  accomplissent  la  course  rituelle  sont  alors 
nombreux  et  ont  grand  peine  à  la  terminer.  Des  deux  côtés  du 
Mas‘â,  spécialement  vers  al  Marwa,  se  tiennent  les  boutiques 
des  barbiers  qui  rasent  ou  raccourcissent  la  chevelure.  » 

A  l’époque  du  hajj ,  l'impression  qui  domine  en  ce  lieu  est  celle 
de  l’écrasement4 5.  Aussi  le  faisait-on  évacuer  pour  permettre  aux 
grands  d’y  accomplir  paisiblement  les  rites.  C’est  ce  qui  eut  lieu 
pour  Haroun  ar  Rachid,  et  l’historien  ajoute  que  durant  tout  le 
parcours,  un  descendant  d’Omar  s’attacha  à  lui  et  «  lui  fit  entendre 
des  exhortations  si  touchantes  qu’il  versait  d’abondantes  larmes; 
ses  serviteurs  lui  passaient  mouchoir  sur  mouchoir6.  » 

1.  Voir  p.  120  s.  c.  cl. 

2.  Ibn  Jobair  p.  107.  1.  17.  Le  mas‘a  est  figuré  dans  les  manuscrits  B.  N,  avec 
les  quatre  bornes. 

3.  Batanouni  p.  171,  note  1. 

4.  Caïd  ben  Chérif  p.  83  s. 

5.  Qotb  ed  clin  p.  112.  —  Burckhardt  a  donné  des  indications  sur  le  mas‘a,  mais 

semble  n’avoir  pas  assisté  aux  cérémonies  (I.  126).  Burton  fatigué  ne  les  a  point 
accomplies.  Ali  bey  n’ajoute  rien  à  Ibn  Jobair,  qui  est  la  source  essentielle.  Voir 
Omda  IV,  628;  —  Batanouni  174. 
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Cette  large  rue,  déplacée  avec  les  agrandissements  du  hai'am 
ech  chéri f ,  est  en  partie  le  lit  d’un  torrent  masil ,  particulière¬ 
ment  dans  l’espace  où  elle  longe  le  mur  de  la  mosquée.  Cet 
espace  a  un  caractère  particulier;  comme  d’autres  fonds  de  wâdi, 
il  doit  être  traversé  à  une  allure  spéciale  que  l’on  précisera  plus 
loin  :  il  importe  donc  qu’il  soit  nettement  délimité.  Les  deux  pi¬ 
liers  qui  en  indiquaient  les  extrémités  se  trouvaient,  à  la  date  la 
plus  ancienne  où  il  me  paraît  possible  d’être  renseigné,  c’est-à- 
dire  au  xne  siècle,  à  gauche  du  val  en  venant  d’Eç  Çafa,  c’est-à- 
dire  contre  le  mur  de  la  mosquée  ;  le  premier  d’entre  eux  était  à 
l’angle,  au-dessous  du  minaret  de  Bâb  el  Baghla,  et  l’autre  près 
de  Bâb  ‘Ali.  Ils  furent  ensuite  complétés  par  deux  autres  bornes 
situées  à  droite  du  mas'a  l’une  contre  la  maison  d  lbn  ’Abbâd,  la 
seconde  à  celle  d’Ibn  ‘Abbâs,  sur  la  rue  qui  conduit  à  la  mosquée 
entre  la  maison  B.  Hassan  et  celle  des  B.  Qarata  (?)*.  Ibn  Jobair 
cite  les  deux  premières  et  dit  que  de  son  temps  la  seconde  était 
occupée  par  l’émir  de  La  Mekke,  Mukthir;  les  poteaux  étaient  sur¬ 
montés  «  d’une  tablette  qui  y  fait  couronne1 2».  I.  Jobair  y  a  lu  le 
verset  133  de  la  sourate  2  :  «  car  eç  Çafa  et  el  Marwa  sont  des 
sanctuaires  d’Allah  »,  ainsi  qu’une  inscription  relatant  une  res¬ 
tauration  ordonnée  en  573  =  1177  par  le  calife  el  Mustadhi.  — 
Les  bornes  (mil)  sont  peintes  en  vert,  dès  l’époque  d’I.  Jobair. 
Elles  sont  à  une  distance  de  70  mètres3 4.  —  D’ailleurs  il  ne 
me  parait  pas  net  qu’elles  soient  vertes,  et  elles  n’ont  pas 
toujours  été  de  cette  couleur.  En  répétant  les  indications  qu’on 
a  données  plus  haut  sur  la  position  des  bornes,  le  commen¬ 
tateur  de  Ghazâli  dit  que  depuis  le  temps  d’Ech  Ghaféi  les  noms 
des  lieux  ont  bien  changé,  qu’il  n’y  a  plus  de  maison  d’El 
‘Abbâs,  ni  de  bornes  vertes,  et  que  certains  Chaféites  en  sont 
venu  à  dire  que  si  on  les  a  appelées  ainsi,  c’est  qu'il  y  en  a  une 
qui  est  rouge  ou  jaune  !*  On  les  dit  vertes,  dit  un  auteur,  parce 
que  c’est  la  couleur  noble,  mais  il  y  en  une  qui  est  rouge5.  Celle 
d’en  bas  était  dite  mu'allaq,  parce  qu’elle  avait  été  arrachée  par 
le  torrent . 

Arrivé  à  la  hauteur  de  la  première  borne  verte,  exactement  à 

1.  Azraqi  p.  348-350;  Qotb  ed  din  p.  216;  Damyati.  II.  340. 

2.  I.  Jobair  p.  107  1.  8.  —  Nass.  Khosrau  les  appelle  manâra  p.  187  et  198. 

3.  Batanouni  174;  Mohammed  Çadiq  p.  52. 

4.  Murtadha  :  Ithaf.  IV.  360. 

5.  Fath  el  mu ‘in  p.  479. 
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six  coudées  en  avant,  le  fidèle  prend  l'allure  rapide  que  certains 
auteurs  appellent  ramai  comme  celle  des  tawâf,  mais  qui  porte 
d'ordinaire  le  nom  de  harwal  ou  khahah 1.  C’est  une  marche 
à  pas  relevés  sur  laquelle  les  auteurs  ne  donnent  point  de  ren¬ 
seignements  précis,  et  au  cours  de  laquelle  on  dit  que  le  Pro¬ 
phète  allait  si  vite  que  l’on  voyait  tournoyer  son  mizar 2 3.  C'est 
d’ailleurs  dans  le  fonds  du  val  qu'il  gardait  cette  allure,  tant  que 
ses  pas  pénétraient  dans  le  sable  %  et  il  semble  qu’on  cherche 
là  une  explication  «  rationnelle  »  du  rite.  On  a  indiqué  plus  haut 
que  le  fait  n’est  pas  isolé  et  on  y  reviendra4. 

Dès  qu’il  a  dépassé  la  seconde  borne,  le  fidèle  reprend  sa  dé¬ 
marche  normale  et  se  dirige  vers  El  Marwa,  où  il  s’arrête  pour 
prononcer  une  oraison  en  regardant  dans  la  direction  de  la  Ka‘ba, 
qui  de  là  aussi  est  invisible  aujourd’hui.  L’un  des  sept  éléments 
du  sa‘y  est  ainsi  achevé,  et  les  six  autres  s’accomplissent 
ensuite  sans  interruption;  le  rite  se  termine  donc  à  El  Marwa.  — 
C’est  dans  l’ordre  que  l’on  vient  d’indiquer  qu’il  doit  être 
accompli  ;  c'est-à-dire  que  le  point  de  départ  est  eç  Çafa  :  «  on 
part  d’Eç  Çàfà  dans  les  tours  impairs  et  d’El  Marwa  dans  les 
tours  pairs,  dit  un  commentateur 5 6  ».  Mais  que  résulte-t-il  d’une 
infraction  à  cette  règle?  Le  sa' y  est-il  nul,  ou  peut-on  réparer 
son  erreur  en  faisant  un  tour  de  plus  et  en  annulant  le  trajet  pri¬ 
mitif  fait  entre  El  Marwa  et  Eç  Çafa  ?  On  admet  en  général  cette 
seconde  solution  ;  mais  il  y  a  des  rigoristes  qui  s’en  tiennent  à  la 
première  doctrine8.  — Suivant  une  opinion  isolée,  notamment  celle 
du  fils  de  la  fille  d'Ech  Chaféi,  le  tour  du  sa  ‘y  consisterait  dans  la 
course  d’Eç  Çafa  à  El  Marwa  et  le  fidèle  devrait  donc  revenir 
sept  fois  à  son  point  de  départ.  Ce  serait  alors  une  course  de 
6  kilomètres  au  lieu  de  3  kilomètres  environ7. 

Les  infractions  à  l’obligation  de  la  marche  rapide  n’annulent 
pas  le  saLy  :  si  on  la  continue  pendant  tout  le  trajet,  il  n’y  a 

1.  Il  faut  marcher  le  plus  près  possible  du  mur  de  la  mosquée  (Hidâya.  p.  96). 
—  Contrairement  à  ce  que  les  auteurs  décident  pour  le  tawâf ,  on  peut,  en  en 
exprimant  l’intention,  faire  un  sa‘y  valable  à  la  fois  pour  soi-même  et  pour  une 
personne  que  Ton  porte  sur  ses  épaules  (hidâya  94). 

2.  Ithâf.  IV.  363. 

3.  Miiwatta  Mahdi  298’;  Na^awi-Moslem  III.  187. 

4.  Voir  p.  26S  c.  d.(  Qtierry  283. 

5.  Dimyati.  II.  338. 

6.  Omda  IV.  660;  Muyvatta  297  ;  Fath.  478:  Hidaya.  95. 

7.  Voir  p.  225  c.  d.  ;  Nawawi  Moslem.  III.  187;  Fath  el  mu‘in  479. 
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aucune  peine;  si  au  contraire,  on  la  néglige,  il  y  a  obligation 
d’offrir  une  victime  [dam)  ou  de  recommencer,  suivant  une  opi¬ 
nion  de  Malek;  et  dans  tous  ces  cas  le  fidèle  perd  le  «  mérite  » 
(/ adhila)i 2 .  —  En  règle  générale,  les  femmes  ne  prennent  point 
l’allure  khabab  dans  le  sa4 5?/,  pas  plus  que  le  ramai  dans  le 
taivâf ,  car  il  en  résulte  pour  elles  des  attitudes  inconvenantes. 
Mais  elles  l’observent  la  nuit,  par  une  règle  contraire  à  celle  du 
laivâp. 

Il  a  paru  inutile  de  reproduire  des  formules  d'invocation  qui  ne 
fournissent  aucune  indication  sur  l’histoire  du  rite;  mais  il  faut 
rappeler3  que  les  auteurs  ne  sont  point  d’accord  sur  le  moment 
où  le  fidèle  cesse  de  prononcer  la  formule  labbaïka.  Abd  Allah  b. 
Mas4ud  la  répétait  durant  le  saly,  et  comme  on  lui  disait  que 
certains  de  ses  disciples  l’interdisaient,  il  répondit  :  «  Moi,  je 
l’ordonne  :  c’est  seulement  l’appel  que  Moïse  fait  à  son  seigneur 
pour  le  prier  de  l’exaucer4  ».  Gela  paraît  être  l’usage  courant. 

La  valeur  elle-même  de  la  cérémonie  n’est  pas  estimée  égale¬ 
ment  par  les  quatre  rites  orthodoxes,  et  il  y  a  à  ce  sujet  trois  opi¬ 
nions  différentes  ;  les  Chaféites,  Ilanéfites  et  Hanbalites  la  consi¬ 
dèrent  en  général  comme  un  élément  essentiel  du  pèlerinage,  un 
rukn  el  hajj ,  en  l’absence  duquel  celui-ci  est  inexistant  ;  mais  le 
pèlerin  qui  en  aura  négligé  un  élément  pourra  réparer  son  erreur 
en  venant  accomplir  ce  qu’il  a  manqué,  même  s’il  est  déjà  re¬ 
tourné  vers  un  pays  lointain.  —  Cependant  Abou  Iîanifa  et 
quelques  opinions  de  Malek  ne  la  considèrent  que  comme  un  acte 
obligatoire  wâjih ,  dont  l’inobservance  entraîne  pour  le  délin¬ 
quant  l’obligation  d'un  sacrifice  [dam),  mais  n’annule  point  le 
hajj.  Enfin  d’autres  auteurs  pensent  que  c’est  une  simple  recom¬ 
mandation  traditionnelle,  une  sunna  qui  est  mustahabb* . 

Quand  le  sa4?/  suit  le  tawâf  d’une  <,omra  isolée,  le  fidèle  se  dé¬ 
sacralise  par  un  sacrifice  de  la  chevelure  qui  est  un  rite  ancien 
de  la  comra  et  du  hajj.  Le  pèlerin  qui  accomplit  4 omra  et  hajj 
en  tamattu* 6  fait  seulement  raccourcir  sa  chevelure,  par  une  sorte 

1.  Ourda  IV.  660;  Na-vvawi-Moslem  III.  187. 

2.  Dimyati  II.  339. 

3.  Voir  c.  cL  p.  74  s. 

4.  Aaraqi  p.  349;  hidâya  96. 

5.  Omda  IV.  658;  Ghazali.  I.  180;  Ithâf  IV.  360;  Hidâya  93;  Alamguir  247; 
Nawawi-Moslem  III.  228. 

6.  Aini  IV.  708. 
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de  simulacre,  car  il  la  réserve  pour  le  halq  qui  terminera  son 
hajjx.  Au  malade,  on  coupe  simplement  trois  cheveux;  la  femme 
fait  rogner  le  bout  des  siens.  —  L’union  de  ce  sacrifice  de  la 
chevelure  avec  le  sa‘y  a  eu  pour  conséquence  logique  d’assembler 
les  barbiers  dans  le  masil]  ils  y  exercent  leur  profession  avec  une 
autorité  particulière,  car  au  moment  où  ils  rasent  rituellement 
leur  client,  ils  doivent  lui  réciter  une  prière  qu’il  répète  après 
eux2.  —  Il  serait  intéressant  de  savoir  ce  que  deviennent  les  che¬ 
veux  ainsi  «  sacrifiés  ».  On  sait  qu’à  La  Mekke,  comme  ailleurs, 
la  croyance  populaire  attribue  un  pouvoir  tout  particulier  aux 
maléfices  qui  ont  pour  instruments  les  cheveux  et  les  ongles,  et 
chacun  s’empresse  d’enfouir  ces  parties  essentielles  de  sa  per¬ 
sonne.  Ali  bey 3  affirme  que  les  Wahabites  ne  partageaient  point 
cette  «  superstition  »  et  qu’il  a  vu  le  masil  jonché  de  leurs  che¬ 
veux. 

Les  origines  de  la  course  entre  Eç  Çafa  et  El  Marwa  sont 
obscures.  C’est  un  rite  de  déambulation  qui  est  de  même  ordre 
que  le  tawàf  de  la  Ka'ba  et  aussi  que  les  ifàdha  dont  on  aura  à 
parler  plus  loin.  Mais  il  n’est  pas  possible  aujourd’hui  de  pré¬ 
ciser  ni  la  nature  des  deux  sanctuaires,  ni  le  rapport  qui  avant 
l’Islam  existait  entre  leur  culte  et  celui  de  la  Ka‘ba.  —  Les  sou¬ 
venirs  des  historiens  mêlent  les  trois  lieux  saints  en  y  installant 
au  hasard  les  deux  idoles  inconnues  Isaf  et  Nâïla;  on  rappellera 
ici  quelques  textes.  Suivant  un  hadith  classique,  il  fallut  le  ver¬ 
set  153  s.  2  pour  convaincre  les  Ançâr  qu’ils  pouvaient  faire  le 
saly  entre  Eç  Çafa  et  El  Marwa,  car  avant  l’Islam  ils  prenaient 
F ihram  ( yuhillûna )  pour  Manâtet  ils  ne  faisaient  point  la  course 
entre  Eç  Çafa  et  El  Marwa.  A  cela  un  hadith  qu’El‘  Aini  cite 
comme  accueilli  par  Moslem,  ajoute  :  «  La  raison  en  est  qu'avant 
l’Islam,  les  Ançâr  prenaient  Y  ihram  pour  deux  idoles  sur  le  bord 
de  la  mer,  que  l’on  appelait  Isâf  et  Nâïla,  puis  ils  venaient  entre 
Eç  Çafa  et  El  Marwa  et  ils  s’y  rasaient  la  chevelure4.  »  Je  crois 

1.  Voir  p.  290  c.  d.,  Juynboll.  p.  149,  Nawawi-Moslem  III.  187  et  215. 

2.  Ali  bey  II.  302.  Gonf.  Nassiri  Khosrau  p.  188. 

3.  Ibid.  411. 

4.  Omda.  IV.  656;  voir  Bokhari;  tr.  I.  531  et  574.  — Nawawi  repousse  le  hadith 
de  Moslem  et  le  considère  comme  erroné.  Les  anciens  Yathribains  faisaient  un 
hajj  à  Manât,  à  Muchallal  près  de  Qadid,  idole  plantée,  dit-il,  par  Qoçay  b. 
Kilàb.  Naw.  Moslem  III.  228.  —  Il  y  a  là  peut-être  une  simple  erreur.  Ce  qu’il 
importe  de  retenir,  c’est  la  répugnance  très  nette  des  Ançâr  à  faire  le  s'ay;  c’était 
donc  un  rite  auquel,  avant  l’Islam,  les  gens  de  Yathreb  ne  participaient  point 
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qu’on  n’a  point  cherché  à  comprendre  ce  texte  étrange,  qui  à 
une  date  ancienne,  isolerait  entièrement  de  La  Mekke  les  deux 
idoles  classiques.  —  On  connaît  mieux  la  tradition  que  donne 
ensuite  le  même  auteur  :  «  El  Wahidi  dans  les  Ashâb1  rapporte, 
d’après  Ibn  ‘Abbâs,  qu’il  y  avait  sur  Eç  Çafa  une  idole  ayant  la 
forme  d’un  homme  et  appelée  Isâf,  et  sur  El  Marwa  une  idole  en 
forme  de  femme,  appelée  Nâïla.  Les  gens  du  Livre  disaient  que 
ces  êtres  avaient  forniqué  dans  la  Ka‘ba  et  qu'Allah  les  avait 
changés  en  pierres.  On  les  avait  placées  sur  Eç  Çafa  (sic)  pour 
qu’elles  servent  d’exemple,  mais  dans  la  suite  des  temps,  on  les 
avait  adorées2.  Avant  l’Islâm,  les  gens  qui  y  venaient  faire  le 
tawàf ,  se  frottaient  aux  deux  idoles.  —  Elles  furent  brisées  quand 
vint  l’Islam3.  »  On  sait  que  les  traditions  rapportent  aussi  que 
Isaf  et  Naïla  avaient  été  transportées  dans  le  Haram  ech  Gherif 
et  dressées  entre  l’angle  de  la  pierre  noire  et  Zemzem,  où  elles 
étaient  l'objet  d’un  culte  et  de  sacrifices;  elles  auraient  été  atta¬ 
chées  au  tawâf  de  la  Ka‘ba,  comme  elles  l'étaient  à  celui  d’Eç 
Çafa  et  d’El  Marwa4.  Tout  cela  est  fort  obscur,  et  l’on  cherchera 
ailleurs  à  réunir  ces  rites  à  d’autres5.  On  ajoutera  seulement  ici 
que  la  doctrine  musulmane  ne  pouvait  accepter  définitivement 
que  le  s‘ay  était  un  rite  antéislamique  qu’une  coutume  tenace 
observée  par  le  Prophète  lui-même  avait  conservé  dans  l’en¬ 
semble  des  cérémonies  de  la  ‘omra  islamisée.  Et  l’on  chercha 
autre  chose.  Eç  Çafa  fut  une  pierre  de  l’Abou  Qobais,  ce  mont 
ainsi  nommé  parce  qu’Adam  y  vint  emprunter  le  feu  ( iqtabasa ) 
pour  le  mettre  aux  mains  des  hommes6.  Il  n'y  a  pas  d’Isâf  et  de 

(ibid.  p.  229).  De  même  que  Manât  était  l’idole  des  Azd,  Ghassan  et  Hodaïl  (ibid. 
p.  228).  —  Les  autres  hadiths  de  Moslem  disent  que  ces  adorateurs  de  Manât  ne 
faisaient  pas  le  saly  entre  Eç  Çafâ  et  El  Marwa  (p.  229).  —  Voir  Fakihi  p.  5et  6. 

1.  ‘Ali  el  Wâhidi,  disciple  de  Tha'labi,  mort  en  1075.  Voir  Brockelmann.  Ar. 
Litt.  I.  411. 

2.  Les  traditionnistes  précisent  leurs  noms  :  C’est  Isâf  b.  Baqâ  ou  b.  ‘Amr,  et 
‘Aïla  bent  Dib  ou  bent  Sahl,  que  l’on  dit  être  des  Jorhom.  Leurs  effigies  plan¬ 
tées  sur  eç  Çafa  et  El  Marwa  furent  transportées  l’une  contre  la  Kâba  et  l’autre 
à  Zemzem,  par  Qoçay  b.  Kilab,  et  on  leur  fit  des  sacrifices  jusqu’au  jour  où  le 
Prophète  les  brisa  (Nawawi-Moslem  III.  228). 

3.  Omda  ibid. 

4.  Le  sacrifice  de  la  lomr a  peut,  comme  celui  du  hajj,  être  accompli  en  un  lieu 
quelconque  du  haram;  mais  il  est  préférable  que  ce  soit  à  El  Marwa,  puisque 
c’est  là  que  le  mu'tamir  se  désacralise  et  que  le  sacrifice  est  un  rite  qui  prépare 
la  désacralisation  (Nawawi-Moslem.  III.  197). 

5.  Voir  c.  d.  p.  256. 

6.  Hidâya  94. 
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Nâila;  on  a  confondu  :  c’est  Adam  et  Eve  qui  se  sont  assis  sur 
les  deux  rochers  quand  ils  vinrent  à  la  Ka‘baL 

Mais  des  traditionnlstes  plus  logiques  ne  pouvaient  manquer  de 
faire  entrer  le  sa‘y  dans  le  cycle  abrahamique.  Agar,  voyant  son 
fils  périr  de  soif,  court  entre  Eç  Çafa  et  El  Marwa,  soit  pour 
chercher  secours,  soit  pour  tromper  sa  douleur2.  Cette  explica¬ 
tion  s’est  imposée  peu  à  peu  à  la  doctrine  ;  mais  une  autre  tradi¬ 
tion  avait  rapporté  que  le  sa1  y  fut  créé  par  Abraham  comme  une 
cérémonie  du  culte  d’Allah  et  que  Satan  s'étant  placé  sur  son 
chemin,  il  pressa  sa  marche  pour  le  dépasser,  ce  qui  explique  le 
harwal.  —  Enfin  l’allure  rapide  a  encore  été  expliquée  par  une 
vantardise  du  Prophète  voulant  prouver  aux  Coréichites  son  endu¬ 
rance  et  celle  de  ses  compagnons.  Cette  explication  «  ration¬ 
nelle  »  ne  vaudrait  pas  la  peine  d’être  rapportée,  si  elle  ne 
manifestait  pas  la  confusion  très  intéressante  qui  règne  entre 
l'histoire  du  sa^y  et  celle  du  taivaf.  $ 

Quand  il  a  terminé  le  sa Ly ,  le  fidèle  se  trouve  dans  une  situa¬ 
tion  qui  varie  suivant  la  modalité  de  pèlerinage  qu’il  a  adoptée  3. 
S’il  a  fait  une  ‘omra  isolée,  soit  que  ce  soit  en  dehors  du  moment 
du  hajj  et  comme  rite  essentiel,  soit  qu’il  ait  uni  sa  ‘omra  à 
son  hajj  en  tamattu1, ,  il  se  désacralise  par  le  halq  et  vit  dans  le 
haram  libre  de  toute  interdiction  personnelle.  Mais  s’il  a  accom¬ 
pli  une  ‘ omra  que  le  hajj  doit  suivre  en  qîrân ,  ou  que  le  saey 
dépende  d’un  tawaf  d'arrivée  du  hajj  isolé  ( mufrad ),  le  fidèle  ne 
se  fait  point  raser  et  reste  à  La  Mekke,  en  attendant  d’accomplir 
les  cérémonies  du  hajj  ;  il  reste  soumis  à  toutes  les  interdictions 
qui  résultent  de  Yihrâm 4. 

1*.  Fath  el  mu‘in.  478;  hidâya  95. 

2.  Voir  p.  72  c.  d. 

3.  Voir  p.  304  s.  c.  d. 

4.  On  peut  noter  ici  que  les  victimes  de  la  * omra  étaient  jadis  sacrifiées  à  la 
Ka‘ba  et  qu’on  en  marquait  les  murs  de  leur  sang  (Omda  IV.  703);  plus  tard,  on 
put  sacrifier  dans  tous  les  «  défilés  »  de  la  ville  (Azraqi  60;  Muwatta  Mahdi 
308  ;  etc.). 
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VI.  —  Le  hajj . 


La  khotha  du  7.  —  Le  jour  de  l  abreuvement  ( tarwiya ).  — 
La  marche  du  8  :  Mina,  Mozdalifa,  ‘Arafa.  —  Le  territoire  de 
‘Arafa;  vestiges  d’anciens  cultes;  la  prière  et  les  khotha ;  le 
wuqûf. 


Le  pèlerinage,  le  hajj1 2 *  4,  proprement  dit,  doit  être  accompli  à 
date  précise,  en  assistant  du  8  au  12  de  zou  l’hijja  à  des  céré¬ 
monies  diverses,  que  l'on  va  énumérer.  Les  conditions  sont  les 
mêmes  que  pour  la‘omra,  capacité,  sacralisation,  etc.,  et  le  hajj 
dans  sa  forme  actuelle  comprend,  on  l’a  dit  déjà,  les  rites  de  la 
Ka‘ba  qui  constituent  la  6 omra .  Cependant  historiquement  il  en 
est  tout  à  fait  indépendant  :  il  comprend  une  série  d'actes  d'ado¬ 
rations  à  divers  sanctuaires  anciens,  actes  qui  consistent  soit  à  se 
tenir  debout  devant  la  divinité,  soit  à  s’éloigner  rapidement  de 
son  sanctuaire  ;  le  point  culminant  de  ces  rites  est  la  station 
d’‘Arafa,  qui  on  l’a  vu,  est  hors  du  territoire  sacré,  du  haram,  et 
qui  était  exclue  des  cérémonies  suivies  par  les  Coréichites  ;  les 
lapidations  et  le  sacrifice  de  Mina  complètent  le  hajj . 

Les  cérémonies  du  hajj  commencent  le  7  de  zou  Ihijja  :  cette 
date  est  donc  le  jour  où  les  pèlerins  de  La  Mekke,  prennent 
Yihram,  soit  les  habitants  de  La  Mekke,  soit  les  pèlerins  qui 
ayant  tout  d’abord  pris  Yihram  pour  une  ‘ omra  et  s’étant 
ensuite  désacralisés,  le  reprennent  ainsi  pour  le  hajj.* 


1.  Le  terme  qui  désigne  l’ensemble  de  ces  cérémonies  se  prononce  couramment 
hajj ,  mais  la  lecture  hijj  est  ancienne  et  elle  a  persisté  quand  on  emploie  le  mot 
sous  la  forme  de  nom  d’unité  hijja,  au  sens  de  «  un  pèlerinage  à  La  Mekke  ».  On 
en  a  une  survivance  dans  le  nom  de  mois  zou  l  hijja.  —  Hajj,  pèlerin,  est  dit 
parfois  hâjij,  forme  fâUl  sans  contraction;  le  pluriel  est  hujâj  et  hajij  ;  hajj 
s'emploie  souvent  au  sens  collectif.  La  forme  hajji  est  turque. 

Il  y  a  comme  un  programme  du  hajj ,  dans  un  long  hadith,  qui  n’a  pas  été 
accepté  par  Bokhari,  mais  qui  inséré  par  Moslem  a  été  commenté  par  Nawawi 
(III,  p.  182“  s.). 

2.  Nawawi -Moslem  III.  188  dit  Yawm  el  tarwiya  Si  le  pèlerin  n’a  pas  com¬ 

mencé  par  une  ‘omra,  il  doit  faire  les  tournées  d’arrivée,  ta$vâf  el  qudûm,  qui 

sont  suivies  d’un  sa‘y  (Nawawi-Moslem  III.  185). 
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C’est  dans  la  journée  du  sept,  après  la  prière  de  zohr  qu’a  lieu 
la  première  cérémonie  du  hajj  ;  un  imâm,  qui  est  en  général  le 
câdi  de  La  Mekke,  prononce  du  haut  de  la  chaire  (  minbar ),  acco¬ 
lée  ce  jour-là  au  mur  de  la  Ka‘ba,  une  allocution  rituelle  ( khotba ), 
dans  laquelle  il  instruit  les  pèlerins  des  obligations  qui  vont 
leur  incomber.  Cette  khotba  est  sunna1. 

Le  lendemain  huit  est  dit  le  «  jour  de  l’abreuvement  »  ( yawm 
et  tarwiya )  :  les  auteurs  arabes  expliquent  qu'en  effet  les  pèle¬ 
rins  font  boire  largement  leurs  bêtes  ce  jour-là,  car  l'eau  leur 
sera  ensuite  fort  limitée  ;  ou  bien  c’est  parce  que  les  pèlerins 
emportent  avec  eux  de  La  Mekke  l’eau  qu’ils  emploieront  en  bois¬ 
son  à  Arafa2.  Ce  sont  des  explications  que  l'érudition  européenne 
ne  peut  point  comprendre  et  qu’elle  a  repoussées3,  mais  sans 
réussir  à  les  remplacer  par  une  interprétation  solide4.  —  Celle 
des  auteurs  arabes  était  d’autant  mieux  acceptée  qu’elle  semble 
correspondre  à  la  réalité.  L’eau  est  rare  dans  les  stations  du  pèle¬ 
rinage  et  les  travaux  d’adduction  qui  ont  été  exécutés  à  diverses 
époques  ne  sont  point  entretenus. 

L’époque  du  ha jj  musulman  suit  les  variations  du  calendrier 
lunaire  adopté  par  le  Prophète,  et  quand  il  a  lieu  dans  la  saison 
chaude,  les  fatigues  des  pèlerins  et  leurs  souffrances  sont  singuliè¬ 
rement  accrues,  et  la  mort  frappe  à  coups  répétés  dans  leurs 
rangs5. 

Dès  le  matin  du  8,  les  pèlerins  quittent  La  Mekke  pour  gagner 
Mina,  où  à  l’imitation  du  Prophète,  ils  devraient  faire  toutes  les 
prières  du  8,  passer  la  nuit  et  faire  le  çubh  du  96.  Mais  cette 
sunna  n’est  observée  que  par  un  petit  nombre  de  pèlerins. 

Sans  doute,  il  est  louable  de  faire  à  pied  la  route  de  La  Mekke 
à  ‘Arafa,  surtout  entre  la  mosquée  d’ Abraham  et  le  mawqif  ;  le 
hajj  est  l’un  des  deux  jihâd ,  a  dit  ‘Omar,  car  on  fait  un  pénible 
effort  quand  on  marche  et  qu’on  repousse  tout  le  long  du  che¬ 
min  les  attaques  du  démon7.  Le  fidèle  récoltera  de  cette  peine 


1.  Dimyati  II.  359;  voir  p.  250  c.  d. 

2.  Moslem-Nawawi  III,  144;  Omda  IV,  666;  Beidhawi  II.  175. 

3.  Voir  Wensinck  in  Enc.  Islam  II.  214;  et  Juynboll  in  Hastings  X.  10. 

4.  «  C’est,  dit  la  hidây a  p.  100,  parce  que  les  Coréichites  donnaient  de  l’eau 
aux  pèlerins  ».  Je  n’ose  risquer  l’hypothèse  qui  ferait  du  huit  le  premier  jour 
rituel  de  l’offrande  du  sawiq  :  voir  p.  194  s.  c.  d.;  c’est  un  rite  de  pluie. 

5.  Caid  b.  Chérif  71,  77,  101,  etc. 

6.  Bokhari  tr.  I.  535  ;  Omda  IV.  667. 

7.  Bokhari;  tr.  I.  494;  Omda  IV.  487.  Sur  les  bornes  du  chemin,  Rosteh  56. 
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700  mérites  de  haram  ( hasanâi  el  haram )  dont  chacune  vaut 
100.000  hasanât  ordinaires1.  Mais  c’est  bien  dur,  et  le  Prophète 
a  donné  l’exemple  de  faire  le  hajj  sur  une  monture,  et  disent 
des  auteurs,  c’est  préférable  et  plus  méritoire,  puisque  c’est  coû¬ 
teux  et  qu’il  est  beau  de  dépenser  sa  fortune  à  un  jihad 2 3.  En 
fait,  les  pauvres  seuls  font  à  pied  ce  trajet,  redoutable  à  la  sai¬ 
son  chaude. 

Depuis  le  matin  du  8  jusqu’aux  heures  de  la  nuit  qui  com¬ 
mence  le  9,  la  route  qui  sort  de  La  Mekke  vers  l’Est,  le  long-  du 
grand  cimetière  qui  domine  la  ville,  le  Ma'lâ ,  est  tracée  d’un 
interminable  cortège  de  pèlerins  :  Bédouins  d’Arabie  montés  sur 
leurs  juments  agiles,  grands  dignitaires  portés  sur  des  chevaux 
de  prix,  troupeaux  effarés  de  pèlerins  pauvres  qui  traînent  avec 
eux  quelques  vivres,  pieux  personnages  montés  humblement  sur 
des  ânes;  surtout  le  chaqdûf  balançant  sur  un  chameau  de  charge 
deux  voyageurs  accouplés  ;  quelques  mules  réservées  à  de  riches 
indous;  les  lourds  palanquins  des  femmes;  les  mahmal ;  et  la 
cohue  mekkoise  des  parasites  qui  va  achever  à  Mina  les  prépa¬ 
ratifs  de  la  réception  lucrative  des  pèlerins;  tout  un  flot  qui 
s’écoule,  en  une  revue  générale  du  monde  musulman. 

Les  voyageurs  ont  donné  des  descriptions  un  peu  différentes 
de  la  route  que  les  pèlerins  parcourent,  après  être  sortis  des 
murs  de  La  Mekke  ;  en  effet,  les  constructions  disparaissent  vite 
en  Orient,  et  aussi  certains  «  pèlerins  »  n’ont  pas  pu  prêter  aux 
détails  du  chemin  une  attention  suffisante  ;  d’autres  ont  marché 
pendant  la  nuit.  On  ne  citera  ici  que  quelques  faits.  A  droite  de 
la  route,  Batanounia  remarqué  le  palais  du  Chérif  ‘Ahd  el  Mot- 
talib,  la  Bayadiya,  entouré  de  jardins  de  sidra;  c’est  l’endroit 
qu’Ali  bey  appelle  Abou  Taleb'5.  —  Le  chemin  monte  ensuite  et 
laisse  à  gauche  le  sommet  conique  du  Jabal  en  Nûr,  le1  mont  de 
la  lumière,  que  surmonte  une  qoubba  blanche,  tache  éclatante 
dans  le  ciel  bleu.  C’est  l’ancienne  montagne  de  Hira,  célèbre  par 
son  culte  antéislamique  et  par  les  retraites  qu’y  fit  Mohammed, 
jusqu’au  jour  où  la  révélation  vint  descendre  sur  lui4. 

On  parvient  ensuite  dans  une  grande  plaine  dite  le  «  bas  ter- 

1.  Omda  ibid.  485. 

2.  Nawawi-Moslem  III.  188. 

3.  Ali  bey  145;  Burton  179;  Batanouni  1 84. 

4.  Muir  :  life  p.  46  s.  —  V.  persan  B.  N.  1389  f.  26  v.  et  27  r.  et  1514  f.  23  v. 
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rain  »  [el  Abtah ),  ou  la  déclivité  [el  Khaïf )  ou  «  le  lieu  où  l’on 
jette  des  cailloux  »  [el  Mohaççab ),  ou  la  cour  de  La  Mekke  ( finâ 
Mekka ),  où  lJon  n’aperçoit  parmi  les  rochers  que  quelques  murs 
blancs  faisant  enclos  autour  de  restes  de  sanctuaires  et  de  débris 
de  citernes  délaissées.  On  reparlera  du  Mohaççab ,  ancien  lieu 
sacré. 

Le  val  de  Mina  renferme  d’autres  lieux  saints,  sanctuaires 
païens,  qui  ont  été  rattachés  à  la  légende  d’Abraham  et  à  celle 
de  Mohammed.  —  Dans  le  flanc  de  la  montagne  qui  la  ferme  au 
sud,  se  trouve  une  caverne,  dite  «  caverne  des  Envoyés  »  [ghâr 
el  Muj'salât ),  parce  que  le  Prophète  s’y  retirait  en  méditation  et 
que  c’est  là  que  lui  fut  révélée  la  sourate  77  qui  porte  ce  titre1. 
Les  fidèles  vont  la  visiter  pour  se  sanctifier. 

Sur  les  pentes  de  la  montagne  au  nord,  s’ouvre  une  caverne 
de  4  mètres  sur  2  m.  50,  où  l’on  dit  qu’Agar  habita  avec  Abraham. 
A  droite  en  entrant,  on  voit  une  grotte  creusée  dans  le  roc.  A 
l’extérieur,  une  pierre  marquerait  le  lieu  où  fut  préparé  le  sacri¬ 
fice  d’Ismaël.  Plus  loin,  on  voit,  dans  le  flanc  de  la  montagne, 
une  grande  roche,  coupée  d’une  large  crevasse  qui  fut,  dit-on, 
taillée  par  le  couteau  qui  s’échappa  des  mains  d’Abraham  au 
moment  de  l’intervention  divine.  C’est  une  croyance  générale  à 
La  Mekke2. 

Pes  rochers  en  gradins  forment  l’cAqaba  qui,  à  trois  heures  de 
marche  de  chameau,  conduit  par  un  léger  détour  vers  le  Sud  à 
Mina,  à  5  kilomètres  du  Jabal  en  Nûr.  —  Mina  ou  Mouna 
s’étend  dans  une  vallée  étroite  qui,  du  côté  de  Mozdalifa  se  ter¬ 
mine  au  Wadi  lMohassar;  c’est  un  village  consistant  en  deux 
longues  rangées  de  maisons,  bordant  la  grande  voie  qui  traverse 
le  val  de  l’ouest  à  l’est.  Ces  constructions  qui  appartiennent  aux 
chérifs3  et  aux  riches  habitants  de  la  Mekke  sont  louées,  pour 
les  jours  du  ha j j  à  des  pèlerins  aisés  qui  évitent  ainsi  de  camper 
dans  la  foule  pendant  les  jours  rituels  de  séjour  à  Mina;  cepen¬ 
dant  la  coutume  de  loger  sous  la  tente  garde  tout  son  attrait  et 
de  grands  personnages  préfèrent  conserver  l’installation  qu’ils 
ont  amenée  là  à  grands  frais.  A  l’entrée  du  val  et  en  haut  de 
F'Aqaba  se  trouve  la  grande  jamra  ;  les  deux  autres  sont  situées 

1.  Bolthari  tr.  I.  588;  Omda  Y.  86;  figurée  in  Man.  persan  237  f.  35,  1514  f.  29. 

2.  Batanouni  195;  Mohammed  Çadiq  72. 

3.  Ali  bey  426.  Voir  p.  255  c.  d. 
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dans  la  grande  rue  de  Mina.  Au  point  où  cessent  les  habitations, 
la  vallée  s’étale  vers  le  sud  sur  un  espace  d’environ  deux  kilo¬ 
mètres,  et  l’on  aperçoit  sur  la  droite  la  mosquée  d’El  Khaïf  qui 
partage  avec  d’autres  sanctuaires  la  prétention  d’être  le  tombeau 
d’Adam.  Du  temps  d’Ibn  Rosteh,  qui  en  donne  les  dimensions, 
elle  avait  une  colonnade  sur  les  quatre  côtés  de  la  cour;  seul  celui 
du  mihrab  a  conservé  deux  ou  quatre  rangées  de  colonnes1. 
Malgré  le  mihrâb  surmonté  d’une  coupole  et  la  colonnade  qui 
cherchent  à  lui  donner  l’aspect  d’une  mosquée,  le  mesjid  d’El 
Khaïf,  avec  son  immense  cour  çahn  que  clôt  une  muraille  large¬ 
ment  percée  de  portes  et  qui  entoure  un  lourd  pavillon  à  cou¬ 
pole  flanqué  d’un  minaret,  rappelle  exactement  le  plan  du  mesjid 
el  haram  enfermant  la  cour  de  la  Ka‘ba  dans  ses  galeries  ou  le 
sanctuaire  de  Jérusalem  enfermant  la  Çakhra;  cette  coupole  cen¬ 
trale  qui  recouvre  peut-être  un  antique  lieu  saint,  fait  partie  du 
culte  du  Prophète  ;  c’est  là  qu’il  a  prié  où,  selon  d’autres  tradi¬ 
tions,  qu’il  a  planté  sa  tente.  La  mosquée  d’El  Khaïf  paraît  être 
bien  entretenue,  mais  Batanounise  plaint  de  la  saleté  qui  envahit 
son  enceinte  aux  jours  du  pèlerinage;  on  devrait,  dit-il,  «  la 
maintenir  propre;  si  ce  n’est  pas  pour  obéir  à  un  devoir  religieux, 
que  ce  soit  au  moins  par  respect  pour  la  santé  publique.  » 

Je  ne  sais  quelle  conséquence  on  pourrait  tirer  d’une  discussion 
que  relate  un  géographe  arabe,  curieux  des  traditions,  Moqad- 
desi2.  De  son  temps,  on  se  demandait  si  Mina,  avec  ses  maisons, 
ses  caravansérails  et  ses  magasins,  ses  deux  mosquées  ( mesjid 
el  Khaïf  et  mesjid  Ibrahim)  grouillant  de  vie  pendant  quelques 
jours  de  l’année,  habitée  le  reste  du  temps  par  vingt  ou  trente 
personnes,  était  une  cité  indépendante  ou  une  simple  annexe  de 
La  Mekke.  En  faveur  de  cette  dernière  opinion,  on  citait  les  ver- 
set$  du  Coran  (22.  34  et  5.96)  qui  ordonnent  de  sacrifier  des 
victimes  à  la  Ka‘ba,  alors  qu'en  fait  on  les  offrait  à  Mina.  Peut- 
être  faut-il  y  voir  un  moment  intéressant  de  la  commune  péné¬ 
tration  du  hajj  et  de  la  comra  :  les  sacrifices  que  l’on  faisait  jadis 
à  la  Ka‘ba  dans  la  ‘ omra  sont  transportés  à  Mina  et  au  hajj . 

Au  delà  de  la  mosquée  d’El  Khaïf3,  s’étend  la  terrasse  ( mas - 

•1.  Ibn  Rosteh  55;  Ayyachi  204;  Batanouni  189  et  une  bonne  photographie  p.  204. 

2.  Moqaddesi  76:  conf.  Istakhri  16. 

3.  Suivant  la  tradition,  la  tête  d’Adam  repose  sous  les  galeries  de  la  mosquée,  et 
ses  pieds  au  mur  opposé,  la  qoubba  centrale  marquant  son  ombilic.  Compare!' 
la  Ka‘ba,  ombilic  du  monde  p.  69. 
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taba )  sur  laquelle  sont  dressées,  pendant  le  hajj ,  les  tentes  du 
Chérif  et  du  Gouverneur  de  La  Mekke.  La  vallée  se  rétrécit  de 
nouveau  et  prend  le  nom  de  Wâdi  1  Mohassar.  A  deux  heures  de 
Mina,  elle  aboutit  à  El  Mozdalifa,  où  elle  s’élargit  encore.  A 
droite  on  voit  le  mach‘ar  el  haram ,  le  «  lieu  sacré  des  rites  » 
et  un  minaret  qui  se  dresse  sur  une  mosquée  en  ruines;  c’est  là 
que  les  pèlerins  font  un  wuqûf  en  revenant  de  ‘Arafa.  —  Dans 
cette  direction,  se  trouvent  les  restes  de  la  mosquée  construite 
par  le  sultan  Qaïtbey  sur  le  mont  Qozah  ;  il  n’en  subsiste  que  le 
mur  occidental  qui  donne  la  direction  de  la  qibla.  —  Après  un 
étroit  passage  marqué  par  deux  bornes  ayant  un  caractère  sacré, 
el  Mazamain  ou  El  Akhchabaïn ,  on  arrive  dans  le  val  de  ‘Urana, 
qui  s’élargit  vers  le  nord  et  vers  le  sud  au  point  où  s’élève  à 
droite  la  mosquée  sans  minaret  de  Namira,  qui  s’appelle  tantôt 
Mesjid  r  Arafa,  tantôt  Mesjid  Ibrahim.  Reconstruite  par  le  sul¬ 
tan  Qaïtbey,  elle  est  en  partie  dans  le  haram ,  vers  l’ouest  et  vers 
La  Mekke,  et  en  partie  hors  du  territoire  sacré,  dans  le  hill ,  sur 
l’autre  côté.  Au  centre  doit  couler  une  fontaine  qui  jadis  était 
alimentée  à  l’époque  du  hajj  par  une  dérivation  de  la  source 
qu’avait  fait  canaliser  Zobaïda,  la  femme  d’Haroun  ar  Rachid1. 
Au  nord  de  la  mosquée  d’Abraham,  avec  une  légère  inclinaison 
vers  l’est,  se  dressent  les  deux  marques,  El  Alamaïn,  deux  piliers 
construits  de  main  d'homme,  hauts  de  cinq  mètres  et  larges  de 
trois  qui  indiquent  la  limite  ouest  du  territoire  de  ‘Arafa1. 

Ces  indications  seront  complétées  dans  le  paragraphe  où  seront 
exposés  les  rites  qui  se  pratiquent  à  Mozdalifa. 

Les  pèlerins,  a-t-on  dit  plus  haut,  devraient  partir  de  La  Mekke 
le  matin  du  8,  arriver  assez  tôt  pour  y  faire  la  prière  de  zohr,  y 
rester  pour  faire  les  trois  dernières  prières  de  la  journée  et  enfin 
y  passer  la  nuit  qu’aucune  cérémonie  ne  doit  occuper.  Il  n’y  a 
donc  dans  cette  «  recommandation»  aucune  obligation2,  et  beau¬ 
coup  de  pèlerins  partent  de  La  Mekke  dans  la  nuit  du  9  pour 
arriver  sans  effort  à  ‘Arafa  au  petit  matin3.  La  sunna  est  de 
faire  aussi  à  Mina  la  prière  de  l’aurore  et  de  ne  se  diriger  vers 
‘Arafa  qu’après  le  lever  du  soleil. 

On  représente  le  Prophète  passant  la  nuit  à  Mina,  y  faisant  le 

1.  Barton  181.  Voir  p.  255  c.  cl. 

2.  Nawawi-Moslem  III.  188. 

3.  Caïd  b.  Chérif  p.  88  s. 
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çubli  et  allant  aussitôt  planter  sa  tente  à  Namira,  hors  de  ‘Arafa, 
qu‘il  n’atteint  qu’au  zaïuâl.  Peut-être  est-ee  une  précaution  pour 
ménager  les  Coréichites  ?  Au  moment  où  ceux-ci  font  le  wuqûf 
de  Mozdalifa,  Mohammed  y  fait  la  prière  du  matin  et  reste  un 
peu  [makatha  qalilan ),  puis  il  se  rend  à  Namira,  au  lever  du 
soleil, c'est-à-dire  au  moment  où  les  Coréichites  faisaient  Yifâdha 
de  Qozah.  Je  crois  donc  possible  que  pour  des  raisons  politiques, 
Mohammed  ait  négligé  tout  d’abord  le  wuqûf  de  Mozdalifa, 
tout  en  laissant  aux  Coréichites  le  temps  de  le  faire,  et  les  ait 
entraînés  l’après-midi  à  ‘Arafa.  Plus  tard  un  compromis  s’est 
établi,  et  les  deux  wuqûf  ont  été  maintenus,  mais  ‘Arafa  a  gardé 
le  rang  que  lui  avait  donné  le  Prophète,  et  que  lui  maintenait 
l’influence  prépondérante  de  Médine  aux  premiers  temps  de 
l’Islam1. 

Au  delà  des  «  deux  marques  »  finit  le  territoire  sacré,  le 
haram ,  et  commence  la  plaine  de  ‘Arafa.  C'est  là  qu’est  célébrée 
la  cérémonie  essentielle  du  hajj\  le  wuqûf ,  dont  on  ne  saura  trop 
redire  qu’elle  a  lieu  hors  du  territoire  sacré.  Elle  s’étend  vers 
l’est,  bornée  au  nord  par  un  demi-cercle  de  collines  abruptes  de 
granit,  qui  portent  le  nom  de  Mont  f Arafa.  Au  centre  de  la 
courbe,  au  nord-ouest,  se  dresse  une  arête  inférieure  du  mont,  la 
«  montagne  de  la  miséricorde  »,  le  Jabal  er  rahma ,  dont  la  pente 
méridionale  commence  le  territoire  d*‘Arafa.  Sui  un  rocher 
isolé,  dont  la  limite  est  marquée  par  un  mur,  le  Prophète  se 
tint  debout,  dit-on,  pour  parler  à  son  peuple  et  c’est  aujour¬ 
d’hui  le  lieu  où  Y  imam  prononce  la  khotba.  Plus  bas,  on  trouve 
un  petit  oratoire,  dit  Mesjid  aç  Çakharat ,  à  cause  des  dalles 
naturelles  qui  recouvrent  le  sol  en  cet  endroit;  on  dit  que  le 
Prophète  y  vint  prier2.  Au  sommet  du  mont  de  la  Miséricorde 
se  dresse  un  minaret  auquel,  durant  la  nuit  de  ‘Arafa,  on  sus¬ 
pend  des  lampes,  pour  diriger,  dit-on,  la  marche  des  fidèles.  Le 
long  des  flancs  de  la  montagne  court  l’aqueduc  de  Zobeida  qui 
devrait  amener  à  La  Mekke  l'eau  du  haut  val,  mais  qui  est  laissé 

F  Voir  Nawawi-Moslem  III,  188  et  189.  Il  est  Irès  curieux  de  voir  Ghazâli 
(I.  181)  qui  est  certainement  fort  peu  soucieux  de  retrouver  les  sources  païennes 
des  rites  du  hajj,  conseiller  d’imiter  le  Prophète  le  matin  du  9  et  de  se  diriger 
vers  ‘Arafa  dès  que  le  soleil  s’est  levé  sur  Thabir  :  c’est  le  rite  antéislamique 
affirmé  par  une  formule;  voir  p.  259  c.  d. 

2.  C’est  la  tradition.  «  Il  n’y  a  donc  pas  à  tenir  compte  de  la  croyance  de  la 
foule,  suivant  laquelle  il  faut  monter  jusqu'au  pilier  qui  surmonte  le  rocher.  » 
Les  Çakharat  sont  au  bas  du  mont  :  v.  Nawawi-Moslem  III,  191. 
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sans  entretien.  —  Au  fond  de  la  vallée  au  sud.  passe  le  chemin 
qui  conduit  à  Et  Taïf1 2. 

Il  semble  utile  de  compléter  cette  description  succincte  en 
reproduisant  le  texte  d'Ibn  Jobaïr,  dont  quelques  indications 
seront  reprises  ultérieurement. 

«  Le  mont  de  Miséricorde  est  isolé  de  l’ensemble  de  la  mon¬ 
tagne  et  se  dresse  au  milieu  de  la  plaine:  il  est  fait  tout  entier 
de  pierres  isolées  l’une  de  l'autre.  11  était  d’un  accès  très  diffi¬ 
cile,  quand  Jamal  ed  din,  dont  on  a  dit  déjà  dans  cet  ouvrage  les 
œuvres  utiles,  y  fît  construire  sur  les  quatre  faces  des  marches 
doucement  inclinées  par  où  peuvent  monter  des  bêtes  lourdement 
chargées  :  il  y  dépensa  des  sommes  considérables.  Au  sommet 
du  mont  s’élève  une  qoubba  qui  porte  le  nom  de  Umm  Salama, 
sans  que  l’on  sache  si  cela  est  authentique.  Au  centre  de  la  qoubba, 
il  y  a  un  oratoire  où  les  g-ens  se  pressent  pour  faire  la  prière. 
Cet  oratoire  est  entouré  d’une  vaste  terrasse  d’une  belle  ordon¬ 
nance,  d’où  l’on  domine  la  plaine  de  ‘Arafa.  —  Du  côté  de  la  ter¬ 
rasse  qui  va  vers  la  qibla,  s’étend  une  muraille,  où  l’on  a  dressé 
des  niches  formant  mîhrah  ouïes  gens  vont  faire  la  prière  rituelle. 

«  Au  pied  de  cette  montagne  sainte  et  à  gauche  quand  on  se 
tourne  vers  la  qibla,  s’élève  un  édifice  de  construction  ancienne, 
surmonté  de  galeries  et  percé  de  fenêtres  qui  porte  le  nom  d’Adam. 
—  A  gauche  de  cet  édifice  pour  qui  regarde  dans  la  direction  de 
la  qibla  est  un  rocher  auprès  duquel  est  le  rrtawqif  du  Prophète, 
sur  une  partie  plate  de  la  montagne.  —  Autour  du  mont  de  la 
Miséricorde  et  de  l'édifice  vénérable,  il  y  a  des  réservoirs  pour 
l’eau  et  des  puits.  Encore  à  gauche  de  l'édifice,  il  y  a  un  petit 
oratoire. 

«  Près  des  deux  bornes  (el  ‘  Alama1  in) ,  à  gauche  en  faisant  face 
à  la  qibla,  est  un  ancien  et  vaste  oratoire,  dont  subsiste  le  mur 
méridional  et  qui  porte  le  nom  d’ Abraham.  C’est  là  que  l’imâm 
fait  la  khotba  le  jour  de  la  waqfa ,  puisqu’il  fait  en  même  temps 
le  zohr  et  \Haçr~.  » 

Les  pèlerins  se  réunissent  à  ‘Arafa3  au  matin  du  9,  pour  se 

1.  Batanouni,  p.  186  s.  et  plan  — Mohammed  Çadiq  p.  73  précise  que  la  plaine 
de  ‘Arafa  a  environ  un  kilomètre  de  côte;  le  jabal  er  rahma  est  haut  de 
30  mètres  et  large  de  300.  —  Voir  p.  255  c.  d.  note. 

2.  I.  Jobair,  p.  173.  Waqfa  est  le  «  nom  d’une  fois  »,  alors  que  wuqûf  est  le 
«■  nom  d’action  »  :  ici  le  sens  est  voisin. 

3.  L’accomplissement  du  wuqûf  à  ‘Arafa  s’exprime  par  un  infinitif  de  seconde 


QOUBBA  D’ADAM 


243 


préparer  à  célébrer  dans  l’après-midi  la  cérémonie  culminante  et 
essentielle  du  .hajj,  le  wuqûf .  C’est  le  rite  ancien  de  tous  les  cultes 
sémitiques  :  le  fidèle  reste  debout  devant  la  divinité,  puis  s’éloigne 
d'une  marche  rapide  et  se  rend  à  un  autre  sanctuaire.  Le  wuqûf  de 
‘Arafa  est  suivi  de  Yifâdha  de  Mozdalifa1. 

Il  était  certainement  célébré  sur  le  Jabal  er  Rahrna,  autour 
des  petits  sanctuaires  de  la  colline  sacrée,  dont  les  vestiges  révé¬ 
leraient  peut-être  la  véritable  nature  des  rites.  Quand  plus  tard 
l’Islam  s’est  répandu  dans  le  monde  et  a  précisé  le  détail  de  ses 
cérémonies,  le  grand  nombre  des  pèlerins  et  la  réaction  contre 
les  cérémonies  antéislamiques  ont  obligé  la  doctrine  à  former, 
autour  du  sanctuaire  primitif  un  vaste  mawqif ,  c’est  à  coups  de 
liadiths  quelle  a  créé  cette  sorte  de  territoire  sacré.  Cela  résulte, 
non  seulement  des  indications  de  quelques  auteurs,  mais  aussi 
de  l’effort  qu’ont  fait  les  juristes  pour  protester  contre  la  coutume 
qui  impose  aux  pèlerins  de  se  bousculer  pour  faire  le  wuqûf  sur  la 
montagne  elle-même.  Il  y  a  là  un  usage  ancien  que  la  doctrine 
ne  réussit  pas  à  détruire2. 

Le  fait  est  bien  connu;  il  a  été  mis  à  sa  place  par  Snouck,  et 
l’on  ne  fait  ici  qu’y  insister  par  des  textes  non  signalés.  Au 
xive  siècle,  Ibn  el  Hâjj  s’indignait  contre  le  culte  impie  que  les 
pèlerins  rendaient  à  l’édifice  appelé  «  qoubba  d’Adam  »,  qu'on  a 
nommé  plus  haut.  «  Certains  d’entre  eux,  dit-il,  partent  de  Mina 
et  arrivent  à  4Arafa  pendant  la  nuit;  ils  allument  des  cierges, 
et  sur  le  sommet  du  mont  ‘Arafa,  ils  se  rendent  à  la  qoubba 
d’Adam,  autour  de  laquelle,  avec  leurs  cierges  allumés,  ils  font 
des  tournées  analogues  à  celles  de  la  Ka‘ba3  ».  El  Muhibb  et 
Tabari  déplore  l’abandon  des  bonnes  coutumes  anciennes  et 
l’esprit  d’innovation  qui  pousse  les  pèlerins  à  arriver  à  ‘Arafa 
dans  la  nuit  du  9.  «  Ils  allument,  dit-il,  du  feu  sur  la  colline;  ils 

forme  ta'rif  (voir  p.  253,  c.  d.)  qui  est  une  sorte  de  calembour  (Lisân  Arab  XI. 
148).  D’ailleurs  celui-ci  a  été  sanctionné  par  la  doctrine  ;  le  nom  de  ‘Arafa  tire 
son  origine  de  ce  fait  qu’Adam  et  Eve,  chassés  du  Paradis  chacun  dans  une  direc¬ 
tion  différente  et  errant  sur  la  terre,  se  rencontrèrent  à  La  Mekke  et  se  recon¬ 
nurent  \ta‘arrafa).  Cette  étymologie  reste  populaire  (Caïd  ben  Chérif,  104). 

1.  Pour  la  comparaison  entre  le  wuqûf  et  la  station  des  Israélites  au  Sinaï, 
voir  Houtsma  in  Vej'sl.  M .  K.  Akad.  d’Amsterdam  4.  6.  185  s.  et  Wensinck 
Encyc.  Isl  II.  213. 

2.  Sur  l'étendue  du  mawqif,  voir  Wensinck  Encyc.  Isl.  II.  213.  —  Dans  les  pre¬ 
miers  pèlerinages  auxquels  participent  les  musulmans,  ils  ont  un  autre  mawqif 
que  les  païens  (Yaqûbi  II.  72). 

3.  Madkhal  III.  147.  Voir  Snouck  M.  F.  151.  Junyboll,  153. 
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ont  grand  soin  d'apporter  de  leur  pays  des  chandelles  à  cet  effet. 
Les  femmes  s'y  mêlent  aux  hommes,  montant  et  descendant  avec 
leurs  chandelles  allumées1  ».  Ce  second  témoignage  ne  précise 
pas  le  fait  du  tawâf,  mais  l’indication  qu’il  donne  suffit  à  montrer 
qu'il  s’agit  d’un  rite  analogue2 3.  Il  est  donc  acquis  que  les  Arabes 
accomplissaient  autour  d’un  point  mal  précisé  du  Jabal  er  Rahma 
des  mouvements  rituels  semblables  à  ceux  du  tawâf  et  du  sa‘y.  — 
L’explication  d’Et  Tabari  va  à  l'inverse  de  la  réalité,  comme  on  l’a 
répété  déjà  ici,  et  il  me  paraît  que  c’est  avec  justice  que  des  auteurs 
européens  ont  pensé  que  l'insistance  des  juristes  à  prescrire  aux 
pèlerins  de  passer  la  nuit  à  Mina  était  une  manifestation  de  réac¬ 
tion  contre  les  coutumes  d'Arafa  que  l'on  vient  de  rappeler0. 

Dans  la  coutume  antéislamique  et  pour  une  assistance  peu 
nombreuse,  le  lieu  du  rite  est  sur  le  mont  de  la  Miséricorde4. 
Pour  les  grandes  foules  musulmanes,  le  lieu  où  l’on  fait  le  wuqûf , 
le  mawqif  s’étend  à  toute  la  plaine  de  ‘Arafa.  Mais  ce  mawqif 
est  nettement  délimité  par  les  juristes,  et  forme  une  sorte  de 
territoire  sacré  extérieur  au  haram,  qui  me  paraît  n’avoir  aucun 
antécédent  antéislamique.  En  gros,  la  frontière  des  deux  territoires 
suit  «  la  route  d’Et  Taïf,  les  monts  qui  sont  derrière  le  Jabal  er 
Rahma;  l'enclos  ( haith )  des  B.  Amir,  c’est-à-dire  un  groupe  de 
palmiers  avec  une  source  ruinée  portant  le  nom  de  Abd  Allah  b. 
‘Amir  b.  Qariz,  près  du  groupe  habité  ( qarya )  de  ‘Urana,  qui 
est  à  gauche  quand,  à  ‘Arafa,  on  se  tient  dans  la  direction  de  la 
qibla 5  ».  Ces  limites  entourent  un  territoire  à  l'intérieur  duquel 
le  wuqûf  est  valable. 

Le  point  le  plus  important  est  celui  où  le  haram  touche  au 
mawqif  sur  la  route  de  Mina,  à  la  montagne  de  Namira,  auprès 
du  val  de  ‘Urana.  Je  crois  utile  de  donner  le  passage  d'Ibn  Jobair 
qui  en  fait  mention6  :  «  Le  mawqif  des  gens  est  à  Jabal  er  Rahma 


1.  Fathel  muiin  p.  482. 

2.  «  Une  hid‘ a  détestable,  dit  El  Haïtami  ( Idhâh ,  p.  4  45),  c’est  celle  que  pra¬ 
tique  de  notre  temps  la  foule  quand  elle  allume  des  cierges  sur  le  mont  ‘Arafa  ; 
erreur  criminelle  qui  rassemble  diverses  horreurs  :  le  gaspillage  d’argeilt  sans 
cause  licite,  le  fait  de  manifester  le  signe  du  feu  qui  est  celui  des  Majous,  la 
promiscuité  des  hommes  et  des  femmes  avec  les  lumières  qui  répandues  dans  la 
foule  font  apparaître  les  visages,  l’arrivée  à  ‘Arafa  avant  le  temps  légal.  »  Il  faut 
que  les  autorités,  dit  l’auteur,  fassent  cesser  ces  pratiques  !  — L’auteur  a  bien  vu 
l’importance  des  illuminations  et  leur  caractère  satanique.  Conf.  Wensinck  Enc. 
Isl.  II.  213. 

3.  Juynboll.  4  53. 

4.  Gomp.  Dimyati  II.  337.  —  5.  Ithaf.  IV.  369.  —  6.  I.  Jobair  172. 
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et  autour  d'elle.  Les  deux  marques  [el  ‘A lamain)  sont  en  face 
d’elle,  à  environ  deux  milles.  Le  territoire  qui  est  en  avant  des 
deux  marques  vers  cArafa  est  territoire  laïque  ( hill );  ce  qui  est 
derrière  elles  est  territoire  sacré  ( haram ).  Dans  le  voisinage  des 
deux  marques  et  en  touchant  à  ‘Arafa,  se  trouve  le  fond  de 
‘Urana  (. bain ),  d'où  le  Prophète  a  ordonné  de  s’écarter,  quand  il 
a  dit  :  «  ‘Arafat  tout  entier  est  mawqif,  mais  écartez-vous  du 
fonds  de  ‘Urana,  car  celui  qui  y  ferait  le  wuqûf ,  son  ha jj  ne 
serait  pas  valable  ».  Il  faut  à  cet  sujet  se  bien  tenir  sur  ses  gardes  : 
car  il  arrive  que  les  chameliers  insistent  auprès  de  bien  des  pèle¬ 
rins,  leur  font  peur  de  la  cohue  au  moment  du  nafr{  et  peu  à 
peu  les  rapprochent  des  deux  marques  qui  sont  devant  eux,  si 
bien  qu'ils  les  conduisent  dans  le  val  de  ‘Urana  ou  même  le  leur 
font  dépasser;  et  ainsi  ils  sont  cause  de  la  nullité  de  leur  hajj.  », 
Il  semble  donc  qu’après  la  sortie  du  haram ,  le  pèlerin  qui 
dépasse  les  «  deux  marques  »  se  trouve  bien  en  territoire  laïque, 
mais  non  sur  le  mawqif  de  ‘Arafa  :  il  en  est  séparé  par  le  fond 
de  ‘Urana,  et  l’on  s’attendrait  à  trouver  au-delà  des  marques  un 
espace  qu’il  faudrait  parcourir  avec  une  démarche  particulière, 
comme  dans  le  fonds  du  masâ‘ ,  après  la  borne  verte,  comme 
dans  le  fonds  du  Mohaççab.  Aucun  texte  ne  permet  de  pousser 
l'hypothèse.  Cependant  des  traditions  montrent  le  Prophète  s’ar¬ 
rêtant  en  un  point  voisin  et  descendant  de  sa  monture  :  «  De  la 
limite  du  haram ,  dit  Abou  1  Walid,  jusqu’à  la  mosquée  de 
‘Arafa,  il  y  a  1.605  coudées.  De  Namira  qui  est  la  montagne  où 
se  dressent  les  bornes  ( ançab )  du  haram ,  à  ta  droite  quand  tu 
sors  des  deux  marques  de  ‘Arafa,  tu  atteins  le  maivqif.  Sous 
la  montagne  de  Namira  se  trouve  une  caverne  de  quatre  coudées 
sur  cinq,  où  l’on  dit  que  le  Prophète  est  descendu  de  sa  monture 
avant  de  se  rendre  en  mawqif.  C’est  là  que  les  imâms  mettent 
toujours  pied  à  terre.  La  caverne  est  dans  l’enceinte  de  la  maison 
impériale  [dar  el  imâra ),  dans  l’une  des  chambres  de  la  maison. 
De  la  caverne  à  la  mosquée  de  ‘Arafa,  il  y  a  2.012  coudées.  De 
la  mosquée  de  ‘Arafa  à  l’endroit  où  l’imâm  fait  le  ivuqûf  l’après- 
midi  de  ‘Arafa,  il  y  a  un  mille,  dont  la  limite  est  derrière  l’imam 
quand  il  fait  le  wuqûf-.  » 

1.  Voir  p.  256  c.  d. 

2.  Azraqi  413.  —  Voir  B.  N.  man.  persan  237  f.  31  v.,  1514  f.  26  v. 
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Il  en  résulte  que  le  Prophète  s’arrêta  au  bord  du  ha  ram , 
c’est-à-diie  qu’il  y  avait  un  rite  suivant  lequel  on  traversait  le 
fonds  d’‘Urana.  —  D’ailleurs  je  dois  dire  que  deux  questions  me 
restent  obscures.  D’abord  la  topographie  de  ‘Arafa  du  côté  de 
‘Urana,  deux  mots  d’ailleurs  qu’il  est  bien  facile  de  confondre 
dans  un  manuscrit;  d’autre  part,  l’attitude  réelle  du  Prophète 
quand  il  a  fait  le  pèlerinage  après  l’Islam  :  car  il  faut  se  souvenir 
qu’il  était  un  ahmas  d’origine  et  que  son  attitude  dans  la  concur¬ 
rence  entre  ‘Arafa  et  Mozdalifa,  dont  les  détails  sont  inconnus, 
devait  y  être  bien  embarrassante.  La  tradition  a  en  partie  main¬ 
tenu  sa  présence  à  un  wuqûf  de  Namira.  «  11  faut,  dit  Ghazali, 
faire  wuqûf  à  ‘Arafa,  mais  se  garder  de  le  faire  dans  le  fonds  de 
‘Urana.  Or  la  mosquée  d’ Abraham  (celle  de  Namira)1 2  a  son  milieu 
dans  le  wâdi,  alors  que  ses  extrémités  font  partie  de  ‘Arafa;  le 
fidèle  qui  fait  le  ivuquf  au  milieu  de  la  mosquée  ne  le  fait  point 
à  ‘Arafa.  La  limite  de  'Arafa  du  côté  de  la  mosquée  est  marquée 
par  de  grandes  pierres  qui  ont  été  placées  là  [furichatY .  » 
Suivant  des  traditions,  le  Prophète  se  fit  dresser  une  tente 
ronde  ( quhba )  en  poil,  à  Namira,  «  qui  n’est  pas  de  ‘Arafa3  »  ; 
et  c’est  là  que  le  pèlerin  fera  bien  de  planter  la  sienne.  Mais 
contre  les  traditions,  les  pèlerins  arrivent  à  ‘Arafa  dès  le  8  et 
durant  la  nuit  du  9,  et  se  pressent  pour  s’installer  le  plus  près 
possible  du  mont  de  la  Miséricorde  (jabal  er  Rahma)  et  du  lieu 
où  le  Prophète  fît  le  wuqûf.  Ils  se  préoccupent  aussi  d’être  voisins 
des  trois  réservoirs  d’eau  qui  sont  à  gauche  de  Jahal  er  Rahma,  et 
du  petit  marché  qui  est  à  droite  ;  d’autres  pensent  à  se  poster  sans 
danger  pour  l’ifâdha  du  9.  —  En  1910,  le  mahmal  syrien  cam¬ 
pait  devant  les  réservoirs,  et  le  mahmal  égyptien,,  en  face  de  la 
montagne,  un  peu  en  arrière  du  précédent.  A  gauche  derrière  les 
mahmal ,  les  pèlerins  d’Orient  ;  en  arrière  encore,  les  tentes  du 
Khédive  et  du  Chérif  de  La  Mekke.  Enfin  plus  loin,  le  long  des 
pentes  de  la  montagne,  les  Arabes  Bédouins  et  les  gens  du 
Yémen. 


1.  Le  falh  el  mn‘in  croit  utile  de  dire  qu’il  s’agit  du  Prophète  et  non  du  per¬ 
sonnage  qui  a  donné  son  nom  à  l’annexe  du  mesjid  el  haram  (c.  d.  p.  146). 

2.  Ghazali  I.  181 . 

3.  Nawawi  Moslem  III.  188.  —  Fâsi  p.  86  et  89  recommande  le  wuqûf  «  dans 
l’espace  entre  les  deux  marques  qui  sont  la  limite  de  ‘Arafa  et  les  deux  marques 
qui  sont  la  limite  du  haram  de  ce  côté  ».  Ce  serait  une  zone  neutre.  D’ailleurs 
Fâsi  précise  le  wuqûf  à  Jahal  er  rahma  (p.  87). 
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L'observation  très  juste  de  Batanouni  tend  seulement  à  généra¬ 
liser  l’organisation  traditionnelle  qui  règle  toujours  le  campement 
des  Arabes  d'Arabie  à  ‘Arafa  et  de  l’étendre  aux  groupes  si  variés 
de  pèlerins  venus  de  toutes  les  parties  du  monde  musulman.  Son 
plan,  plus  explicite  en  cela  que  son  texte1,  montre  les  Arabes 
campés  sur  le  bord  oriental  du  maivqif ,  aussi  loin  que  possible 
de  Mina,  derrière  les  autres  fidèles  :  les  «  Arabes  »  sur  les  pentes 
à  droite  du  mahrnal  syrien,  les  Yéménites  derrière  les  tentes  de 
Lescorte  du  Khédive  et  du  Chérif,  et  plus  à  l’écart  les  Bédouins, 
rôdant  pour  piller,  et  tout  prêts  à  fuir  devant  une  résistance 
des  gardes  des  tnahmal.  Ibn  Jobair  avait  bien  vu  que  les  Arabes, 
au  moins  les  Yéménites  campaient  suivant  une  ordonnance  tradi¬ 
tionnelle.  «  Les  Sarwa  Yéménites  prirent  leur  mawqif  sur  les 
emplacements  qui  leur  sont  fixés  sur  les  montagnes  de  ‘Arafa  et 
qu'ils  se  sont  transmis  de  génération  en  génération  depuis  l'époque 
du  Prophète,  sans  qu’une  tribu  ( qahila  )  empiète  sur  l’emplacement 
d’une  autre2  ».  Ces  populations,  dont  on  a  signalé  ailleurs3  les 
allures  originales,  devaient,  dans  l’antéislam,  conserver  dans 
leurs  divers  groupements  et  par  rapport  aux  autres  Arabes  des 
emplacements  traditionnels  et  pour  ainsi  dire  rituels  ;  tout  chan¬ 
gement  eût  conduit  à  la  guerre  et  à  la  colère  du  dieu. 

Les  Bédouins  des  environs,  montés  sur  leurs  rapides  chamelles, 
sont  la  terreur  des  pèlerins  dont  ils  suivent  tous  les  pas  pour  les 
voler;  c'est  une  vieille  j  tradition  que  n'ont  interrompue  ni  les 
tributs  payés  aux  chefs  bédouins,  ni  les  cadeaux  officiels  que  leur 
offrent  chaque  année  les  émirs  du  pèlerinage4.  Il  leur  est  facile 
durant  le  wuqûf  de  ‘Arafa  de  profiter  du  pieux  désordre  qui 

1.  Batanouni,  1.8 o. 

2.  I.  Jobair,  174. 

3.  Voir  p.  222  c.  d. 

4.  Un  texte  d’Ibn  Jobair  est  particulièrement  précis  sur  les  attaques  auxquelles 
les  pèlerins  sont  exposés  de  la  part  des  Bédouins.  Le  voyageur  espagnol  dit  en 
effet  qu’à  l’époque  où  il  fit  le  hajj  (1182),  les  pèlerins  ne  vinrent  pas  passer  la 
nuit  à  ‘Arafa  comme  c’est  la  coutume,  par  crainte  des  B.  Cho‘ba;  cependant  cette 
année  l’émir  Othman  ben  ‘Ali,  seigneur  dépossédé  dnAden,  était  venu  camper 
avec  ses  gens  dans  la  gorge  entre  Mina  et  ‘Arafa,  où  les  B.  Cho'ba  avaient  cou¬ 
tume  d’attaquer  les  pèlerins  {p.  171).  —  Ailleurs  p.  77  1.  s.,  I.  Jobair  dit  que  ces 
Bédouins  du  Hidjaz  «  n’ont  point  envers  les  pèlerins  la  retenue  que  l’on  aurait 
envers  des  dimmis;  ils  les  considèrent  comme  des  produits  qu’ils  récoltent,  un 
butin  où  ils  pillent  et  font  des  captifs  ».  —  C’est  la  plainte  de  tous  les  auteurs. 

L’ancien  tribut  a  été  transformé  en  une  redevance  régulière  que  payait  le 
gouvernement  de  Constantinople,  depuis  la  construction  du  chemin  de  fer  du 
Hidjaz  (Jaussen.  Fuqarâ,  p.  8  s.).  —  C’est  la  çorra. 
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règne  dans  la  vallée  :  elle  retentit  pendant  toute  la  cérémonie 
des  appels  des  pèlerins  qui  cherchent  leurs  compagnons  de 
voyage  :  on  n'entend  que  noms  d’hommes  lancés  à  pleine  voix 
auxquels  d’autres  cris  répondent;  que  mots  conventionnels  qui 
sont  des  appels  et  des  signes  de  ralliement.  Les  noms  de  femmes 
résonnent  en  grand  nombre,  au  profond  étonnement  du  pèlerin 
novice  ;  ce  sont  des  amis  ou  des  parents  qui  cherchent  à  asso¬ 
cier  leurs  femmes,  mères  ou  sœurs  à  leur  pèlerinage  en  pronon¬ 
çant  à  haute  voix  leur  nom  devant  Allah1.  Il  parait  bien  que  ce 
tumulte  doit  mettre  quelque  trouble  au  recueillement  et  à  l’extase 
qui  selon  les  écrivains  musulmans  s’emparent  du  fidèle  durant 
cette  cérémonie,  qui  est  comme  le  point  culminant  du  hajj\ 
comme  la  prosternation  est  le  moment  le  plus  haut  de  la  prière. 

Batanouni  qui  souhaiterait  que  le  Ghérif  intervint  pour  régle¬ 
menter  ce  désordre,  demande  aussi  qu’il  protège  contre  les  souil¬ 
lures  l'aqueduc  de  Zobeïda  qui,  chargé  d’immondices,  va  répandre 
les  épidémies  à  La  Mekke  et  à  Mina,  et  de  là  dans  tout  le  monde 
musulman.  Les  lépreux  se  baignent  dans  un  bassin  qui  porte 
leur  nom,  hudh  el  mujdimin,  et  qui  passe  pour  leur  assurer  la 
guérison  de  leurs  maux. 

Le  wuqûf  de  ‘Arafa  a  lieu  depuis  le  déclin  du  soleil,  c’est-à- 
dire  immédiatement  après  l’heure  de  midi  du  9,  jusqu'après  le 
coucher  du  soleil.  Pour  la  fixation  de  la  date,  les  Sunnites  s’en 
remettent  à  la  décision  du  cadi  de  La  Mekke  ;  mais  les  Chiites  ne 
se  décident  que  si  la  plus  grande  partie  d'entre  eux  a  pu  observer 
le  croissant  de  la  lune  au  début  du  mois  ;  sinon,  ils  restent  à  Arafa 
le  9  et  le  10. 

Voici  un  «  résumé  officiel  »  des  cérémonies  qui  composent  le 
wuqûf  et  dont  quelques-unes  seront  examinées  avec  quelques 
détails2.  Après  la  prière  de  1  ‘açr,  les  cortèges  officiels,  les  mah- 
mal  se  dirigent  vers  les  pentes  du  Jahal  er  Ralima.  Le  person¬ 
nage  qui  doit  prononcer  la  khotba  rituelle  et  qui  est  d'ordinaire 
le  cadi  de  La  Mekke,  jadis  nommé  par  le  sultan  de  Constanti¬ 
nople,  apparaît  alors,  gagnant  par  un  chemin  en  lacets  la  roche 
sainte.  Cette  khotba ,  qu’il  prononce,  on  le  sait,  comme  délégué 
du  calife  consiste  en  instructions  sur  les  devoirs  du  pèlerin  et 


\ 


4.  Voir  p.  317  s.  c.  d. 

2.  Batanouni,  p.  187-188. 
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les  cérémonies  du  hajj,  suivies  de  nombreuses  invocations  et 
d’appels  rituels  ( talbiya ).  Auprès  de  lui,  des  avertisseurs  ( muhal - 
liqhin)  agitent  un  mouchoir  pour  avertir  la  foule  que  Yimâm 
prononce  la  formule,  que  tous  répètent  :  Labhaika ,  allahumma , 
labhaika  !  Les  fidèles  restent  ensuite  debout  devant  Allah,  en 
wuqûf  jusqu’au  moment  où  le  soleil  approche  de  l’horizon  ;  alors 
un  crieur  ( çârûkh ),  sur  l'ordre  du  khatib ,  donne  le  signal  de  la 
fin  du  ivuqûf  et  du  débordement  [if ad  ha)  vers  Mozdalifa. 

Gomme  tous  les  rites  importants,  celui  de  4Arafa  doit  être 
accompli  en  état  de  pureté  légale.  Il  doit  être  précédé  d’une  ablu¬ 
tion  complète,  d'un  ghusl  qui  est  sunna ,  ou  au  moins  d’un 
simulacre  d’ablution,  car  les  lieux  ne  sont  guère  propices  à  une 
ablution  réelle,  bien  qu’elle  puisse  être  accomplie  durant  la  nuit1 2. 
—  L’impureté  qui  se  produirait  après  l’ablution  n’annulerait 
cependant  point  le  wuqûf-. 

Des  nuances  entre  les  différents  rites  orthodoxes  et  même 
entre  les  docteurs  rendent  assez  difficile  l’exposé  détaillé  des 
faits,  en  ce  qui  concerne  la  khotba  et  la  célébration  des  deux 
prières.  Il  ne  semble  pas  qu’elles  soient  d’ailleurs  d’un  intérêt 
historique  assez  grand  pour  qu'il  y  ait  à  tenter  ici  de  les  préciser. 
D’une  façon  générale,  voici  quelle  est  la  suite  des  cérémonies  : 
dès  que  le  soleil  descend,  au  zaïvâl,  c’est-à-dire  aussitôt  après- 
midi,  l’imâm  fait  une  courte  khotba  :  c’est  celle  qu’ Abdallah  b. 
Omar  recommande  à  El  Hajjaj  de  faire  tout  de  suite,  malgré  la 
chaleur  du  jour,  et  de  faire  rapide3.  Puis  Yimâm  s’assied  pour 
une  pose  [jalsa).  Le  muezzin  fait  un  appel  à  la  prière  ( azhân )  et 
Yimâm  prononce  une  seconde  khotba  qui  prend  fin  au  moment 
même  où  le  muezzin  termine  Yiqâma 4.  Puis  Yimâm  fait  les  deux 
prières  du  zohr  et  de  l’saçr  réunies  et  abrégées,  c’est-à-dire  com¬ 
posées  chacune  de  deux  rakalât ,  conformément  aux  règles  du 
fidèle  en  voyage.  Il  y  a  discussion  entre  les  rites  pour  savoir  s'il 
y  a  deux  azhân  et  deux  iqâmât  ou  un  seul  azhân*.  Il  semble  que 
le  hanéfisme  admet  à  la  faveur  de  la  prière  abrégée  tous  les  pèle¬ 
rins  qui  prient  en  même  temps  que  Yimâm  ;  les  autres  rites  la 

1.  Dimyati  II.  361;  Nawawi-Moslem  III.  188;  Fath  el  mu‘in  483;  Qadi  Khan  I. 
294.  —  Des  soldats  protègent  le  khatib  contre  la  foule,  qui  veut  le  toucher,  pour 
la  baraka  (Moh.  Çadiq  p.  74). 

2.  Muwatta  Mahdi.  302.  —  3.  Bokhari  tr.  I.  635  s.  Muwatta.  300  et  301. 

4.  Ghazali  1.  181;  Nawawi-Moslem  III.  188;  Fath  el  mu‘in  483;  Alamguir  228. 

5.  Moslem  Naw.  III.  190.  —  Sur  Viqâma,  voir  Juynboll  Enc.  Isl.  I.  485. 
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refusent  aux  Mekkois  et  aux  Bédouins  dont  la  résidence  est  voi¬ 
sine  de  ‘Arafa  et  qui  ne  sauraient  par  conséquent  profiter  d’une 
faveur  ( rokhça )  spéciale  aux  voyageurs.  Après  le  salâm  terminal 
de  la  prière,  Y  imam  ajoute  donc  :  «  Terminez  la  prière,  ô  gens  de 
LaMekke;  nous  sommes,  nous,  gens  de  voyage1.  »  C’est  alors 
qu’a  lieu  le  wuqûf. 

On  a  dit  déjà2  que,  dans  l'opinion  commune,  la  talbiya  se  con¬ 
tinuait  jusqu’à  Mina;  en  tout  cas,  elle  est  le  cri  rituel  du  wuqûf 
de  ‘Arafa,  qui  est  le  rite  essentiel  du  hajj,  comme  le  taicàf  est  le 
rite  essentiel  de  la  6 omra 3.  Mais  les  docteurs  recommandent  de 
ne  point  s’en  tenir  à  l’antique  formule  antéislamique  et  de  la 
varier  par  le  tahmid ,  le  tasbih ,  le  tahlib ,  etc.4.  —  D’ailleurs, 
toute  oraison  est  recommandée,  pour  soi-même,  pour  sa  famille, 
pour  ses  amis;  car  elle  est  spécialement  exaucée  ce  jour-là.  Mais 
la  doctrine  cherche  à  réagir  contre  le  tumulte  que  les  voyageurs 
décrivent,  et  elle  recommande  le  silence  et  le  recueillement,  hors 
les  réponses  à  l’imâm 5  ;  une  humble  attitude  est  la  meilleure  des 
prières;  car  Allah  voit  les  cœurs6. 

La  double  khotba  est  un  élément  obligatoire  de  la  cérémonie 
de  ‘Arafa.  Des  islamisants  considérables  s’étant  mépris  à  ce 
sujet7,  il  semble  utile  de  donner  ici  quelques  précisions  sur  les 
différentes  khotba  du  hajj,  bien  que  les  docteurs  de  la  loi  musul¬ 
mane  ne  soient  point  d’accord  et  qu’il  en  résulte  quelque  confu¬ 
sion.  —  Les  hanéfîtes  reconnaissent  l’existence  de  trois  khotba  : 
la  première  a  lieu  dans  le  haram  ech  clierif ,  le  7„  c’est-à-dire 

1.  Ithaf  IV.  368;  Omda  IV.  674. 

2.  Voir  p.  182  c.  d. 

3.  Pour  l’impression  produite  sur  le  pèlerin  par  les  cris  de  labbeik,  emplissant 
l’air  vibrant  de  la  nuit,  voir  une  jolie  page  94  in  Caïd  ben  Chérif. 

4.  Ghazali  I.  181. 

5.  Madkhal  III.  147. 

6.  Ibid.  148. 

7.  M.  Juynboll,  dans  son  excellent  Handbuch  (p.  152),  suivant  d'ailleurs  l’opi 
nion  de  M.  Snouck-Hurgronje  (M.  F.  141  et  148),  a  protesté  contre  l’erreur  des 
voyageurs  européens  à  La  Mekke,  dont  la  lecture  peut  faire  croire  que  la  khotba 
est  l’élément  essentiel  de  la  cérémonie  de  ‘Arafa.  Il  est  vrai  qu’il  serait  tout  à 
fait  inexact  d’aboutir  à  cette  conclusion;  mais  il  l’est  aussi  de  dire  :  «  Une  khot¬ 
ba  à  ‘Arafa  n’est  pas  prescrite  par  les  ouvrages  de  droit  »,  notion  sur  laquelle 
insiste  la  note  3.  —  M.  Wensinck  (Encycl.  Islam.  II.  211)  et  l’auteur  de  l’article 
‘Arafa  du  même  recueil  (I.  424)  ont  admis,  il  est  vrai,  la  khotba,  mais  sans  en 
préciser  le  caractère.  —  Il  est  tout  naturel  que  dans  un  récit  de  pèlerin  le  khatib 
occupe  la  première  place;  le  wuqûf  est  une  absence  d’action  ;  le  khatib  agit  et 
fait  agir  (voir  Caid  ben  Chérif,  p.  KF,  s.).  —  Il  est  curieux  de  constater  qu’au 
milieu  du  tumulte  et  à  la  faveur  de  ses  propret  déplacements,  le  major  Wawell 
ne  s’est  pas  aperçu  qu’il  y  avait  une  khotbal  (p.  198,  s.). 
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avant  le  jour  de  Eabreuvement  [yawm  et  tarwiya ),  et  Y  imam  y 
enseigne  aux  pèlerins  les  rites  qu'ils  devront  accomplir  jusque  et 
y  compris  le  wuqûf  de  ‘Arafa.  La  seconde  (le  9)  est  celle  de 
‘Arafa  qui  les  instruit  des  cérémonies  qui  vont  suivre  le  wuqûf  de 
‘Arafa,  c'est-à-dire  le  wuqûf  de  Mozdalifa,  les  lapidations,  le 
sacrifice  de  Mina,  et  le  tawâf  final  àlaKa‘ba.  La  troisième  khotba 
est  prononcée  à  Mina  après  le  sacrifice  du  11  ;  elle  est  toute  d’ac¬ 
tions  de  grâce  à  Allah  qui  a  permis  l’accomplissement  valable  de 
tous  les  rites  du  hajj.  Suivant  l’opinion  générale,  ces  trois  khot¬ 
ba  ont  lieu  toutes  trois  avec  un  jour  d'intervalle.  Des  docteurs  les 
placent  le  8  (départ  pour  Mina),  le  9  (‘Arafa),  le  10  (Minai.  Abou 
Hanifa  ajoutait  que  seule  la  khotba  d’ ‘Arafa  est  double  :  l’une  est 
prononcée  dès  le  déclin  du  soleil  ou  même  avant  ;  l'autre  entre 
Yazhan  de  Ylaçr  et  la  prière  abrégée,  en  imitation  de  la  prière  du 
vendredi  à  zohr.  —  Malek  a  une  doctrine  presque  identique  à 
celle  de  Abou  Hanifa,  trois  khotba  les  7,  9  et  11,  mais  il  n’ap¬ 
prouve  pas  la  jalsa  au  milieu  de  la  khotba  de  ‘Arafa.  —  Les  Cha¬ 
féites  recommandent  quatre  khotba  :  à  La  Mekke  le  7,  à  4  Arafa 
le  9,  à  Mina  le  10  et  12  [yawm  en  nafr  el  awwel)1.  Enfin  Ibn 
Hanbal  repousse  la  khotba  de  La  Mekke  et  admet  les  trois  autres. 
—  Toutes  ces  opinions  sont  appuyées  sur  des  hadiths  qui 
montrent  le  Prophète  prononçant  chacune  de  ces  khotba 2.  Il 
semble  que  pour  les  Chiites,  la  khotba  soit  vraiment  sans  impor¬ 
tance  :  il  est  bon  que  le  fidèle  récite  à  4Arafa  les  oraisons  trans¬ 
mises  par  un  des  imâms3. 

Le  wuqûf  est,  on  l'a  déjà  dit,  le  point  culminant  des  cérémo¬ 
nies  du  hajj  ;  il  en  est  le  rite  essentiel  ;  sans  le  wuqûf  de  ‘Arafa, 
point  de  hajj .  11  pouvait  y  avoir  quelque  dureté  de  doctrine  à 
annuler  l'effort  de  pèlerins  que  des  événements  fortuits  empêchent 
d’arriver  au  moment  prescrit.  Sans  entamer  les  principes,  la  doc¬ 
trine  s’est  donc  efforcée  d’élargir  le  rite  dans  de  temps  comme 
elle  l'avait  étendu  dans  l’espace4.  De  même  que  tout  point  delà 


1.  Nawawi-Moslem  III.  189  et  246  :  toutes  après  la  prière  de  zohr,  sauf  celle 
de  ‘Arafa  qui  est  double. 

On  voit  que  tous  les  auteurs  sont  d'accord  pour  considérer  comme  rituelle  la 
khotba  de  ‘Arafa. 

2.  Omda.  IV.  673.  Voir  aussi  Madkhal  III.  147. 

3.  Querry.  239. 

4.  Il  est  d’ailleurs  réduit  à  une  présence  toute  matérielle.  Le  pèlerin  en  wuqûf 
peut  être  souillé  d’impuretés.  S’il  est  endormi,  fou  ou  ivre,  son  wuqûf  est 
valable  (fath  el  mu‘in  p.  484). 
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plaine  de  ‘Arafa  est  mawqif ,  un  moment  de  wuqûf  pendant  le 
jour  du  9  ou  pendant  la  nuit  du  10  suffit  à  assurer  le  mérite  du 
hajj;  de  même,  il  suffit  d’avoir  fait  station  [wuqûf)  à  ‘Arafa,  un 
instant  de  l’après-midi  du  9  ou  de  la  nuit  du  10  L  Si,  malgré  cette 
facilité  (rokhça),  le  pèlerin  manque  le  wuqûf ,  il  se  désacralise 
après  avoir  fait  la  lomra,  suivant  des  traditions  qui  montrent  le 
Prophète  et  de  grands  personnages  de  l'Islam,  transformant 
leur  hajj  en  lomra.  Mais  il  doit  accomplir  le  hajj  l’année  sui¬ 
vante,  même  si  celui  dont  il  a  manqué  le  wuqûf  était  un  hajj 
surérogatoire,  c’est-à-dire  s’il  en  avait  accompli  un  autre  précé¬ 
demment,  ou  s’il  ne  se  trouvait  pas  dans  les  conditions  où  le  pèleri¬ 
nage  est  obligatoire  pour  un  musulman.2. 

Telle  est  la  doctrine  sunnite.  Les  Chiites  sont  plus  exigeants. 
Le  pèlerin  qui  a  manqué  le  wuqûf  de  ‘Arafa  ne  peut  se  désacra¬ 
liser;  il  doit  rester  en  ihrâm  jusqu’à  l’année  suivante.  Les  Chiites 
sont  donc  plus  soucieux  encore  que  les  Sunnites  de  ne  point 
manquer  le  wuqûf  de  ‘Arafa;  d’autre  part,  ils  ne  se  fient  point 
à  la  déclaration  du  cadi  sunnite  de  La  Mekke  qui  a  proclamé 
l’apparition  du  croissant  lunaire  de  zu  l  hijja  et  qui  par  consé¬ 
quent  a  fixé  le  jour  de  ‘Arafa;  ils  ne  s’en  remettent  qu’à  la  déci¬ 
sion  d’un  Chiite.  Dans  ces  hésitations,  ils  s’efforcent  d’augmenter 
leurs  chances  de  faire  un  wuqûf  valable,  en  restant  à  ‘Arafa  la 
journée  du  9  et  celle  du  10,  jusqu’au  début  du  H3.  En  1143 
(1731),  la  caravane  chiite  manqua  le  wuqûf  et  revint  à  La  Mekke, 
où  les  pèlerins  s’installèrent  jusqu'au  prochain  hajj.  Loin  d’ac¬ 
cueillir  avec  plaisir  l'aubaine  de  ces  hôtes  inattendus,  la  popula¬ 
tion  de  La  Mekke  se  montra  fort  mal  disposée  à  leur  égard;  on 
les  accusa  d’avoir  déposé  des  immondices  le  long  du  mur  de  la 
Ka‘ba,  à  la  pierre  noire  même.  Le  Chérif  Mohammed  b.  Abd 
Allah  b.  Sa‘d  fut  obligé  de  les  chasser,  et  ils  allèrent  à  Et  Tayf 
et  à  Jedda  attendre  le  hajj  de  1732*. 

Quand  le  jour  de  ‘Arafa  tombe  un  vendredi,  des  bénédictions 
spéciales  se  répandent  sur  les  pèlerins  et  sur  l'Islâm  tout  entier5. 

1.  «  Le  temps  légal  ( waqt )  clu  wuqûf,  dit  Nawawi  (Moslem  3.  191),  est  entre  le 
déclin  du  soleil  le  jour  de  ‘Arafa  et  le  lever  de  l’aurore  ».  I.  Ilanbal  le  commence 
à  l’aurore  du  jour  de  ‘Arafa. 

2.  Il  doit  en  outre  offrir  une  victime  expiatoire  (Ghazali  I.  181). 

3.  Wawell.  200.  —  Ghazali  ï.  181  conseille  à  tout  fidèle  de  faire  wuqûf  un  ins¬ 
tant  du  8,  pour  se  garantir  contre  une  erreur  de  date. 

4.  Batanouni  173  note  2. 

5.  Juynboll  153.  —  Quand  le  jour  d’4Arafa  a  été  un  vendredi,  ce  que  l’observa- 
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Le  wuqûf  rituel  doit  être  accompli  au  moment  où  Y  imam  en 
donne  l’exemple,  c’est-à-dire  entre  l’heure  où  le  soleil  commence 
à  décliner  (zawâl),  jusqu’à  son  coucher.  Comme  on  vient  de  le 
dire,  le  ivuqûf  en  un  autre  instant  du  9  et  même  de  la  nuit  du  10 
est  valable;  mais  le  pèlerin  doit  sacrifier  une  victime  expiatoire 
[dam)  ou  jeûner1. 

Les  auteurs  insistent  pour  déclarer  que  le  jour  de  ‘Arafa  n’est 
pas  un  jour  de  jeûne.  Comme  rien  dans  le  caractère  de  cette  céré¬ 
monie  ne  fait  prévoir  la  privation  de  nourriture,  et  que  les  fatigues 
physiques  qu’elle  impose  sont  une  indication  contraire,  il  paraît 
évident  qu'il  s’agit  d’une  ancienne  coutume  suivant  laquelle  cer¬ 
taines  populations  jeûnaient  le  jour  de  ‘Arafa,  peut-être  sous  des 
influences  juives.  Des  hadiths  montrent  avec  complaisance  le 
Prophète  buvant  de  l’eau  et  du  lait  à  ‘Arafa2.  —  D’autre  part  un 
marché  est  organisé  à  ‘Arafa  ;  il  y  a  donc  usage  précis  de  ravi¬ 
tailler  les  pèlerins  ;  et  ce  marché  se  tient  au  pied  même  du  Mont 
delà  Miséricorde,  auprès  du  sanctuaire;  on  serait  tenté  de  croire 
qu’il  en  fait  partie. 

Il  importe  de  noter  encore  qu’ici  deux  écoles  discutent  si 
le  pèlerin  doit,  à  l  imitation  du  Prophète,  faire  le  wuqûf  sur 
une  monture,  acte  coûteux,  ou  aller  humblement  à  pied  en  offrant 
sa  peine  à  Allah3  :  des  auteurs  défendent  énergiquement  l’un  ou 
l’autre  mode  ;  d’autres  les  acceptent  tous  les  deux4.  On  est 
d’accord  pour  recommander,  d’après  un  hadith,  d’aller,  en  tous 
cas,  à  pied,  de  la  mosquée  d'El  Khaïf  au  mawqif  de  ‘Arafa. 

Je  ne  sais  ce  qu’est  devenu  dans  la  coutume  de  l’Islam  le  talrif 
fi  l  amçar ,  la  «  célébration  de  ‘Arafa  dans  les  grandes  villes  »  du 
monde  musulman 8.  A  la  fin  du  douzième  siècle  les  habitants  de 

lion  de  la  lune  interdisait  de  prévoir,  le  courrier  du  haj  j  vint  en  annoncer  l’heu¬ 
reuse  nouvelle  au  Caire  (Abou  1  Mahasin,  éd.  Popper  VI.  535.  J).  —  On  date  de 
ce  jour  un  événement  heureux  (Abou  1  Féda  Histoire  III.  7).  —  Il  fallut  le  jour 
de  Bedr  pour  que  Satan  fut  plus  piteux  que  le  jour  de  ‘Arafa  (Sira  Hal.  II.  174). 

1.  Queri  y  258. 

2.  Encycl.  Islam  II.  213;  Bokhari.  tr.  I.  536  et  537  :  Ghazali  I.  181  :  Tabari 
taf.  X.  43.  —  L’étude  des  foires  antéislamiques  est  à  refaire. 

3.  Ghazali  ibid.,  et  voir  p.  232,  c.  d. 

4.  Nawawi-Moslem  1 1 1 .  191. 

5.  Au  vingtième  siècle,  le  jour  de  ‘Arafa  n’est  célébré  à  Damas  que  par  l’addition 
d’un  takbir  à  la  fin  de  chacune  des  cinq  prières  rituelles,  après  le  taslim,  depuis 
la  prière  de  l’aurore  du  jour  de  ‘Arafa  jusqu’à  l’açr  du  jour  de  la  fête,  c’est-à- 
dire  du  lendemain  10.  —  Les  Chiites  récitent  dans  leurs  oratoires  et  dans  leurs 
maisons  une  longue  prière  spéciale.  (Renseignements  fournis  parle  commandant 
Malinjoud).  —  Il  faut  accueillir  le  tradition  des  lettrés  qui  affirment  qu’Abd  eL 
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Damas  célébraient  le  wuqûf .  de  ‘Arafa,  en  se  tenant  debout 
derrière  Y imam  dans  la  mosquée  des  Oméyyades  :  «  C’est  une 
coutume  bien  belle,  dit  Ibn  Jobair,  que  les  habitants  de  Damas 
et  du  reste  de  ce  pays  pratiquent  et  qu’il  faut  espérer  qu’ Allah 
accueillera  pour  leur  bien,  que  celle  qu’ils  ont  d’observer  le 
wuqûf  le  jour  de  ‘Arafa  dans  leurs  mosquées  cathédrales,  au 
début  du  temps  prescrit  pour  Yaçr.  Le  wuqûf  est  dirigé  par  leurs 
imams,  tête  nue,  adressant  leurs  invocations  à  leur  seigneur,  afin 
de  saisir  la  bénédiction  ( baraka )  de  l’heure  où  les  voyageurs 
d’Allah  Puissant  et  Fort  et  les  pèlerins  de  sa  Maison  Sainte  font 
le  wuqûf  à  ‘Arafa.  Ils  restent  ainsi  en  wuqûf ,  priant,  s’humi¬ 
liant  devant  Allah  Puissant  et  Fort,  cherchant  à  se  joindre  aux 
pèlerins  de  la  Maison  Sainte,  jusqu’au  moment  où  tombe  le 
disque  du  soleil.  Ils  remplacent  alors  le  nafr  rituel  des  pèlerins 
en  se  séparant,  déplorant  avec  larmes  d’être  éloignés  du  grand 
mawqif  de  £ Arafa,  priant  Allah  Puissant  et  Fort  de  les  y  con¬ 
duire  et  ne  point  les  priver  de  la  bénédiction  pour  l’acte  qu’ils 
viennent  d’accomplir1.  » 

Un  peu  auparavant,  Hariri  avait  fait  une  allusion  au  même 
usage  à  Baçra.  Le  commentaire  ajoute  qu’en  divers  pays  les 
musulmans  se  réunissaient  le  jour  de  ‘Arafa  dans  leurs  mosquées 
pour  faire  des  invocations  et  implorer  le  pardon  divin  ( istighfâr ), 
ou  se  répandaient  dans  la  campagne  en  répétant  les  formules  du 
tasbih  et  du  tahlil ;  le  rite  avait  été,  disait-on,  établi  par  Ibn 
‘Abbas.  Ces  deux  faits  correspondent  à  ceux  qu’a  relatés  Ibn 
Jobair  :  la  séance  à  la  mosquée  représente  le  ivuqûf;  la  prome¬ 
nade  dans  la  campagne  correspond  au  nafr 2. 

La  coutume  est  d’ailleurs  acceptée  par  une  partie  des  docteurs, 
qui  l’ont  suivie  et  recommandée.  Hassan  el  Baçri  disait  qu’Ibn 
‘Abbas  en  était  le  fondateur.  El  Athram  dit  qu'il  a  interrogé  Ibn 
Hanbal  sur  le  ta'rif  fi  l  amçar  et  qu'il  a  répondu  :  «  J’espère 
qu'il  n’y  a  point  de  mal  à  faire  cela  ».  Mais  d’autres  la  réprou- 

Malik  ben  Merwan  fit  construire  une  qoubba  pour  que  ses  sujets  fassent  le 
hajj ,  en  évitant  de  se  rendre  dans  la  ville  sainte  dominée  par  Ibn  ezZobair;  c’est 
le  souvenir  de  la  construction  de  la  Çakhra  à  Jérusalem.  Il  est  probable  que  le 
ta' rif  est  une  manifestation  de  concurrence  aux  cérémonies  mekkoises,  comme 
le  sacrifice  de  la  «  grande  fête  »,  du  Bairam;  mais  celui-ci  est  resté  populaire  et 
général;  le  ta1  rif  a  disparu. 

1.  Ibn  Jobair  p.  295  1.  14  s.  —  Ibn  Battouta  I.  243  reproduit  ce  passage,  et  cela 
ne  prouve  pas  du  tout  que  la  coutume  persistait  de  son  temps. 

2.  Hariri,  de  Sacy  p.  589,  in  maqâma  50  baçriya. 
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vent.  Abou  Bekr  Mohammed  et  Tartouchi  la  cite  parmi  les 
«  innovations  condamnables  »  ( lndaL  munkarât )  et  rapporte 
l’avis  des  auteurs,  mais  il  ne  la  compte  point  parmi  les  «  abomi¬ 
nables  »  [fâhiçhât)  «  et  atténue  son  épithète  en  comparaison 
avec  d’autres1.  » 

La  cérémonie  en  elle-même  est  évidemment  une  réplique  et 
une  transformation  de  celle  de  ‘Arafa.  Mais  il  est  probable  qu  elle 
a  rejoint  dans  la  conscience  populaire  des  coutumes  anciennes. 
Et  si  l’on  pense  que  le  hajj  est  lui-même  une  antique  cérémonie 
saisonnière,  on  s’étonnera  moins  encore  qu’à  Damas  par  exemple, 
si  fortement  imprégnée  des  cultes  syriens,  on  retrouve,  sous  une 
forme  nouvelle  les  circumambulations  et  les  larmes  du  culte 
d’Adonis.' 

1.  ïdhâh  p.  -145  cite  parmi  ceux  qui  ont  «  témoigné  »  à  la  mosquée  le  jour  de 
‘Arafa,  El  Hassan,  Bakr,  Thabit,  Mohammed  ben  Wâsi‘.  Sont  opposés  à  la  cou¬ 
tume  Nafi‘  affranchi  d’Ibn  ‘Omar,  Ibrahim  en  Naky,  El  Hakam,  Hammâd, 
enfin  le  grand  imam  Malek  Ibn  Anas.  —  h'idhâh  cite  l’ouvrage  d’et  Tartouchi 
sous  le  litre  de  el  bida'  el  munkarât  :  Hâji  Khalfa  V.  77  n03.  10.07  4  dit  :  kitâb  el 
hawàdith  wal  bida l’auteur  est  mort  en  520  (1126).  On  est  donc  toujours  au 
même  siècle. 

Il  faut  noter  qu’El  Hallâj  faisait,  lui  aussi,  le  ta‘rif  h  sa  manière.  M.  Massignon 
(I.  2751  s.)  a  raconté,  de  la  manière  la  plus  intéressante,  comment  son  héros  est 
accusé  d’avoir  systématiquement  remplacé  le  hajj  par  une  série  de  gestes  et  de 
récitations  coraniques  accomplies  dans  sa  chambre.  Il  aurait  fait  construire  dans 
sa  maison  un  enclos  carré,  figurant  sans  doute  la  Ka‘ba,  autour  duquel  il 
aurait  accompli  le  tawaf  sans  vêtements.  M.  Massignon  interprète  :  en  vêtements 
(ïihrâm ;  ce  n’est  pas  sûr;  El  Hallâj  revenait  peut-être  aux  mœurs  antiques 
(ibid.  281  et  284).  J’avoue  que  ce  symbolisme  un  peu  grossier  ne  me  déplait 
point,  mais  que  je  ne  parviens  pas  à  le  préférer  à  l’allure  discrète  de  Ghazali, 
qui  conseille  les  cérémonies  normales  du  hajj,  avec  un  souci  constant  de  la  pré¬ 
sence  divine  et  de  l’effort,  spirituel. 

En  somme,  le  tawaf  est  caractéristique  du  pèlerinage;  on  a  donné  au  mot  hajj 
le  sens  de  circumambulation.  Popper  (Hastings  X.  23)  et  Wensinck  (Enc.  Isl.  II. 
212)  en  combattant,  avec  raison  sans  doute,  cette  opinion,  ont  cependant  exagéré 
en  disant  que  nous  n’avons  aucune  trace  de  procession  dans  le  hajj ;  il  y  a  des 
survivances  de  tournées  à  ‘Arafa  et  même  à  Mozdalifa. 

Quant  aux  illuminations  de  ‘Arafa,  elles  sont  aussi  observées  par  NassiriKhos- 
rau  (p.  212)  :  il  a  vu  sur  le  Jabal  er  rahma,  un  «  grand  pavillon  carré,  surmonté 
d’une  coupole  sur  laquelle  on  place,  pendant  le  jour  et  la  nuit  de  ‘Arafa,  un 
grand  nombre  de  lampes  et  de  cierges.  » 


% 


YII.  —  Le  hajj  (suite). 

Uifâdha  de  ‘Arafa. 

Mozdalifa:  le  wuqûf,  Yifâdha ,  la  prière  du  çubh. 

Les  lapidations  de  Mina. 

Le  wuqûf  de  ‘Arafa  se  termine,  au  coucher  du  soleil1,  par  une 
course  générale  des  pèlerins,  revenant  en  arrière  vers  Mina  par 
Mozdalifa:  Y  imam  en  donne  le  signal  et  Lexemple,  à  l’imitation 
du  Prophète.  —  Le  nafr ,  le  daf\  Yifâdha ,  les  trois  termes  sont 
employés  par  les  auteurs,  est,  comme  l’indique  très-bien  le  sens 
de  ce  dernier  mot,  le  cours  violent  d'un  flot  qui  s’écoule.  C’est 
dans  l'étourdissement  des  cris,  les  excitations  aux  bêtes.,  les 
avertissements  et  les  injures  des  voisins,  les  appels  réitérés  de 
la  talbiya  et  du  takbir ,  dans  la  bousculade  galopante  des  hommes 
et  des  animaux  que  les  ténèbres  rendent  à  chaque  instant  plus 
redoutable,  à  travers  les  pierres  et  les  embûches  d’une  piste  mal 
frayée,  sous  la  lassitude  écrasante  d’une  journée  de  fatigues  phy¬ 
siques  et  d’émotions,  et  avec  la  crainte  du  Bédouin  pillard  embus¬ 
qué  dans  l’obscurité  de  la  nuit  pour  recueillir,,  dépouiller,  tuer 
peut-être  les  retardataires,  que  la  foule  des  pèlerins  se  précipite 
vers  les  deux  bornes  ( mazamain ,  lalamain),  entre  lesquelles  elle 
s’efforce  de  passer,  pour  gagner  le  défilé  qui  sépare  ‘Arafa  de  Moz¬ 
dalifa. 

Ce.tte  fuite  éperdue  du  rite  antéislamique  a  conservé,  dans  la 
pensée  de  la  masse  des  fidèles,  le  caractère  d’une  obligation 
stricte.  Cependant,  soit  par  la  réaction  normale  qui  s’exerce 
contre  les  détails  d’un  rite  ancien  qu’une  religion  nouvelle  main- 


\.  Le  wuqûf  dure  jusqu’au  coucher  du  soleil,  «  au  moment  où  l’éclat  jaune 
s’atténue  jusqu’à  la  disparition  du  disque  ».  (Nawawi-Moslem  HT.  191).  Il  est  dif¬ 
ficile  de  mettre  d’accord  les  hadiths  contradictoires  et  les  doctrines,  qui  sont 
partagées  entre  le  maintien  des  rites  anciens  et  le  désir  d’éviter  aux  pèlerins 
attardés  de  «  manquer  »  leur  hajj. 
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tient  tout  en  cherchant  à  le  transformer,  soit  sous  Finfluence  des 
dangers  que  cause  cette  course  échevelée,  des  hadiths  sont  inter¬ 
venus  qui  montrent  le  Prophète,  faisant  un  signe  avec  son  fouet 
et  criant:  «  Croyants,  du  calme  !  la  piété  ne  consiste  pas  à  forcer 
votre  monture1  !  ».  —  «  Le  pèlerin  doit  faire  Yifâdha ,  dit  Ghazali2, 
avec  gravité  et  sérieux,  en  évitant  de  donner  aux  chevaux  et  aux 
chameaux  l’allure  rapide  que  certaines  gens  ont  l’habitude  de 
pratiquer,  cela  est  conforme  aux  actes  et  aux  paroles  du  Pro¬ 
phète  ».  —  Mais  suivant  d’autres  hadiths,  le  Prophète  commença 
Yifâdha  à  une  allure  modérée,  puis  il  précipita  la  marche  de  sa 
monture  ;  et  c’est  l’exemple  que  des  auteurs  conseillent  de  suivre 3. 
I.  Jobair,  après  avoir  rapporté  que  la  masse  des  pèlerins  de  1184 
suivit  la  doctrine  de  l’imâm  Malik  suivant  laquelle  Yifâdha  n'a 
lieu  qu’après  le  coucher  du  soleil  et  que  seuls  les  Sarwa  yémé- 
nites  la  commencèrent  avant  cet  instant,  ajoute  :  «  L’imâm  malé- 
kite  fît  un  signe  de  ses  deux  mains  et  descendit  du  point  où  il 
avait  fait  wuqûf  [mawqif).  La  foule  s'élança  dans  le  nafr  d’une 
telle  poussée  que  la  terre  en  trembla  et  que  les  monts  en  furent 
ébranlés4.  » 

La  poussée  de  la  foule  atteint  toute  son  ampleur  entre  les 
mazaméin ,  les  deux  bornes  qui  limitent  près  de  Namira  et  de  la 
mosquée  d’Abraham  le  territoire  de  ‘Arafa.  Ici  encore  il  y  a  un 
rite  que  les  auteurs  ne  sont  même  point  d’accord  pour  condam¬ 
ner;  un  commentateur  du  grand  traditionniste  Nawawi  proteste 
contre  le  texte  où  celui-ci  parle  du  passage  «  entre  »  les  deux 
bornes  et  encourage  ainsi  la  ruée  des  pèlerins  qui  s’y  produit5. 

1.  Bokhari  tr.  I.  540. 

2.  Ihya  I.  182;  Ithâf  IV.  386. 

3.  Bokhari  tr.  I.  539;  Omda  IV.  681. 

La  doctrine  interprète  ce  hadith  pour  son  imitation  pratique  :  que  l'on  com¬ 
mence  à  une  allure  lente  et  digne  :  puis  si  l’on  trouve  de  l’espace  libre  devant  soi, 
on  peut  pousser  sa  monture.  C’est  simplement  cela  qu’a  fait  le  Prophète,  d'abord 
pressé  par  la  foule.  On  prend  l’allure  rapide  naçç,  ou  le  ‘a naq,  celle  où  les  cha¬ 
meaux  tendent  le  cou  en  avant.  (Idhâh.  146).  —  Le  hadith  de  Moslem  (Nawawi 
III,  192),  ne  mentionne  pas  cette  possibilité  de  la  marche  rapide. 

4.  I.  Jobair  175.  —  Batanouni  signale  la  cohue  p.  188.  Une  description  précise 
dans  Mohammed  Cadiq  p.  74. 

5.  Idhah.  145.  Fâsi  rapporte  (p.  92)  qu’il  y  avait  entre  les  deux  bornes,  dans 
l’espace  que  l’on  appelait  aussi  El  Madhiq,  «  le  resserrement  »,  un  groupe  serré 
d’arbres  épineux,  où  s’accrochaient  les  étoffes  des  palanquins  et  qu’il  en  résultait 
du  désordre.  En  843  (1439),  l’émir  Sudun,  nâzir  du  haram  ech  chei'if,  fit  couper 
les  arbres,  égaliser  le  chemin  et  enlever  les  pierres. 

Les  deux,  ou  plutôt  les  quatre  bornes  sont  figurées  sur  les  miniatures  des  ma¬ 
nuscrits  de  la  B.  N.;  le  suppl.  persan  1514  f.  26  v.,  qu’a  reproduit  le  Sefer 
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Si  l’on  se  rappelle  les  bornes  entre  lesquelles  le  pèlerin  passe  en 
faisant  le  saly  et  au  delà  desquelles  il  doit  commencer  à  prendre 
l’allure  rapide,  le  harwal ,  on  ne  peut  éviter  d’être  frappé  de  la 
similitude  des  deux  faits. 

Il  est  bon  de  suivre  l’imâm,  ou  au  moins  de  se  tenir  le  plus 
près  possible  de  lui1.  —  On  ne  voit  pas  comment  serait  réalisable, 
même  en  simulacre,  le  ghusl  que  Ghazali  recommande5:  «  En 
pénétrant  sur  Mozdalifa,  le  pèlerin  fait  un  ghusl  en  hommage  à 
ce  lieu,  car  il  est  du  haram ,  et  jl  y  doit  entrer  en  ghusl  ».  Du 
moins  on  comprend  quel  en  est  le  principe:  le  pèlerin  rentre  dans 
le  domaine  du  dieu  de  Mozdalifa,  qu’il  avait  quitté  pour  accom¬ 
plir  le  wuqûf.  Il  y  a  là  une  survivance  d’un  rite  d’entrée  dont 
la  forme  m’échappe  et  qui  se  trouve  déguisé  par  des  hadiths  dont 
il  importe  de  reproduire  quelques  types. 

Les  fidèles,  disent  les  auteurs,  s'arrêtent  à  un  point  voisin  de 
la  limite  de  ‘Arafa:  «  dans  le  défilé,  à  gauche  quand  on  va  de 
‘Arafa  à  Mozdalifa,  au  delà  de  la  borne  qui  est  du  côté  de 
Namiras  »  ;  ou  vers  le  fonds  du  ravin  d’cUrana  selon  d’autres4.  Ils 
se  conforment  ainsi  à  l’exemple  du  Prophète,  qui  en  cet  endroit 
descendit  de  sa  monture,  urina  et  fît  une  ablution  sur  laquelle  les 
commentateurs  discutent  longuement  pour  savoir  si  elle  conserva 
sa  validité  jusqu’au  moment  où  il  fit  les  deux  prières  à  Mozda¬ 
lifa  ou  s’il  la  renouvela  en  cet  endroit.  Abd  Allah  ben  Omar  imi¬ 
tait  strictement  ces  divers  actes  du  Prophète5.  Mais  on  n’est  pas 
du  tout  d'accord  sur  le  point  exact  où  la  sunna  doit  être  respec¬ 
tée:  c’est  à  droite  du  ravin,  et  non  à  gauche;  ce  n’est  pas  la 
grande  pierre  sur  laquelle  les  imams  ont  continué  à  uriner  et  à 
faire  ablution.  On  ne  comprend  pas  un  texte  où  Atha  rapporte  que 
c’est  dans  le  défilé  lui-même,  et  que  c’est  là  quelque  part  où  le 
Prophète  a  uriné  que  les  califes  oméyyades  faisaient  la  prière  du 
maghreb6,  puisqu’on  admet  qu’elle  doit  être  célébrée  à  Mozdalifa, 

Nameh  de  Schefer,  a  quatre  qoubbas  éparses,  et  deux  groupes  de  deux  bornes  : 
milaini  haddi  Arafa  «  les  deux  bornes  de  la  limite  de  A.  »,  etmilaini ardhi  harâm, 
«  les  deux  bornes  du  sol  du  haram  ».  Conf.  man.  persan  237  f.  31  v.,  carreau  du 
Caire,  etc. 

1.  Idhâh  146. 

2.  Ghazali  I.  182. 

3.  Azraqi  cité  par  Ithaf  IV,  386. 

4.  Bokhari  t  I.  539.  Moslem-Nawawi  III.  234. 

5.  Bokhari  ibid.;  Ithaf  ibid. 

6.  Le  Prophète,  en  quittant  ‘Arafa,  prit  en  croupe  Usama  b.  Zaïd;  arrivé  au 
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conjointement  avec  le  4 icha .  Et  des  auteurs  disent  que  le  Pro¬ 
phète  ne  mit  point  pied  à  terre  avant  Mozdalifa  !  Ces  hésitations 
mêmes  semblent  être  une  indication  du  caractère  ancien  du  rite, 
une  sorte  de  prise  d ’ihram,  dont  onii  effacé  le  lieu  et  détourné  la 
signification. 

» 

Le  premier  devoir  du  pèlerin  qui  arrive  à  Mozdalifa  est  d’y 
faire  les  deux  prières  du  maghreb  et  de  4 iclia ,  réunies,  en  les 
retardant  jusqu’au  temps  rituel  delà  seconde,  c’est-à-dire  le  tiers 
ou  la  moitié  de  la  nuit  suivant  les  auteurs1.  Elles  sont  accom¬ 
plies  avec  un  seul  azhan  et  deux  iqâmât ,  et  aucune  prière  suré- 
rogatoire  ne  doit  s’interposer  entre  elles2.  Voici  comment  un 
auteur  précise  l’ordre  des  diverses  actions  du  pèlerin  :  prier  le 
maghreb  à  deux  raka'at ,  faire  agenouiller  les  chameaux  ( inâkha ), 
leur  mettre  les  entraves  (‘agi),  prier  la  ‘ icha 3. 

Alors  a  lieu  une  sorte  de  wuqûf  nocturne,  le  mabit ,  la  veillée 
du  Mozdalifa,  le  fait  rituel  d’y  passer  la  nuit;  si  le  pèlerin  quitte 
Mozdalifa  avant  la  première  moitié  de  la  nuit,  il  doit  une  victime 
(< dam)k  «  Vivre  cette  nuit  dans  la  prière  est  l’une  des  meilleures 
olfrandes  que  l’on  puisse  présenter  à  Allah*  ».  Certaines  per¬ 
sonnes  sont  dispensées  du  mabit  de  Mozdalifa,  les  conducteurs  de 
chameaux  et  les  «  échansons  des  pèlerins  »  ( suqât  el  hajj ), 
c’est-à-dire  la  famille  d’ibn  Abbas  et  ses’serviteurs,  qui  sont  char¬ 
gés  du  service  de  la  qoubbat  ech  charab 6. 

Mozdalifa  est  un  ancien  sanctuaire  antéislamique  limité  à  son 
extrémité  vers  Mina,  par  une  région  étrangère,  le  Batn  Muhas- 
sar,  comme  ‘Arafa  est  limité  par  le  Batn  ‘Urana;  on  ne  saurait 


défilé  où  les  califes  oméyyades  firent  plus  tard  la  prière  (?),  le  Prophète  descen¬ 
dit  de  sa  chamelle  pour  uriner.  Usama  descendit  aussi,  mais  le  Prophète  le  fit 
remonter  aussitôt  en  selle,  pour  bien  marquer  que  tout  cela  ne  devait  point 
devenir  sunna.  (Azraqi  420).  —  Sur  ce  fait  et  sur  l’ablution  à  l’exemple  du  Pro¬ 
phète,  voir  Nawawi-Moslem  III.  230. 

1 .  Il  n’est  pas  indifférent  de  savoir  si  la  réunion  de  ces  deux  prières  en  une 
seule  tient  au  caractère  même  de  la  cérémonie  (nask)  ou  au  fait  que  le  pèlerin 
est  en  voyage.  Suivant  que  l’on  adopte  l’un  ou  l’autre  des  deux  points  de  vue, 
les  habitants  du  haram  sont  tenus  ou  non  de  faire  les  deux  prières  isolées  (Na¬ 
wawi-Moslem  III.  192). 

2.  Bokhari;  tr.  I.  340  ;  Ghazali  I.  182;  Ithàf  IV.  386;  Fath  485;  Qâdi  Khân 
I.  294;  Alamguir  230. 

3  Idhâh  147. 

4.  Ghazali  183.  Les  Hunéfites  restent  jusqu’à  l’heure  du  çubh]  les  Chaféites 
jusqu’à  la  moitié  de  la  nuit;  les  Malékites,  le  temps  de  ramasser  les  pierres  de 
la  lapidation  (Batanouni  188). 

5.  Ghazali  et  Ithaf  ibid. 

6.  Voir  p.  87  c.  d. 
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trop  insister  sur  ces  ressemblances.  Mozdalifa  s'appelle  aussi 
Jam\  pour  laquelle  il  est  difficile  d’admettre  l’étymologie  musul¬ 
mane  :  l’endroit  où  Adam  et  Eve  se  sont  «  réunis  »  ( ijtamalâ ) 
avant  de  se  «  reconnaître  »  à  ‘Arafa;  mais  dont  le  sens  paraît 
bien  rappeler  les  assemblées  qui  s’y  tenaient  autrefois.  Son 
nom  de  El  mach'ar  el  haram ,  «  le  lieu  saint  du  marquage  »  est 
discutable  quant  au  premier  élément1,  mais  le  second  est  très 
net  par  sa  parité  avec  le  haram  ech  chéri f  :  on  est  ici  encore  en 
présence  d’un  territoire  sacré.  C’est  celui  que  domine  Qozah2, 
le  dieu  du  tonnerre  et  de  l’arc-en-ciel,  celui  de  toutes  les  divinités 
du  groupe  mekkois  que  l’on  connaît  le  moins  mal,  bien  qu’elle 
reste  encore  bien  incertaine.  Il  n’y  a  pas  lieu  de  reprendre  ici  ce 
qui  a  été  dit  sur  Qozah  par  des  maîtres  de  l’érudition  sémitique, 
car  on  n’aurait  rien  à  y  ajouter3;  il  importe  seulement  de  retrouver 
nettement  dans  l’Islam  le  feu  que  l’on  allumait,  disent  les  auteurs 
arabes,  «  sur  Qozah  »,  c’est-à-dire  sur  le  rocher  qui  porte  l’ancien 
nom  du  dieu,  dès  l’époque  antéislamique,  et  dont  on  attribue 
tout  naturellement  l’invention  au  grand  ancêtre  religieux  des 
Coréichites,  Kosay  ben  Kilâb.  On  l’allumait  à  l’époque  du  Pro¬ 
phète;  on  l’allumait  sous  Abou  Bekr,  sous  Omar,  sous  Othman4, 


1.  D’ailleurs,  le  sens  de  «  marquage  »  n’est  pas  accepté,  et  Ton  comprend  «  lieu 
de  sacrifice  ».  Je  n’ai  pas  pu  étudier  ici  cette  question. 

2.  Azraqi  415;  Sirat  Halab.  I.  14. 

3.  Je  me  contenterai  de  renvoyer  à  l’excellent  article  de  Wensinck  ( Enc .  Isl. 
II.  210  et  213).  L’interprétation  admise  aujourd’hui  est  celle  de  Snouck  et  de 
Houtsma  :  la  poursuite  du  soleil  mourant,  c’est-à-dire  un  rite  de  rappel  et  de 
réveil  de  l’astre  qui  fléchit  ;  c’est  en  effet  une  préoccupation  connue  et  exprimée 
par  des  cérémonies;  elle  paraît  se  placer  ici  un  peu  tôt  dans  le  calendrier. 
D’autre  part,  l’on  explique  les  lapidations  par  l’expulsion  du  démon  du  soleil  qui 
a  brûlé  la  terre  pendant  l’été.  Et  les  manifestations  devant  Qozah  semblent  bien 
être  des  rites  de  magie  sympathique  :  les  illuminations  amèneront  l’éclat  de  la 
foudre,  et  les  cris  de  la  foule,  comme  les  détonations  des  armes  à  feu  modernes 
produiront  le  grondement  du  tonnerre;  et  de  là  sortira  la  pluie  fécondante.  Il 
ne  semble  pas  qu’il  y  ait  une  ferme  concordance  entre  les  trois  rites.  —  Robertson 
Smith  (Religion  342)  avait  une  autre  interprétation  :  Yifâdha  se  rattacherait  au 
partage  des  victimes.  Cette  explication  qui  avait  paru  un  instant  plausible  a  été 
abandonnée. 

La  cérémonie  de  Vifâclha  avait  vivement  frappé  l’imagination  de  Renan,  au 
début  de  ses  études  d’orientalisme,  et  il  note  dans  ses  cahiers  de  jeunesse 
(p.  212):  «  Ce  débordement  de  L'Arafat...  me  représente  trait  pour  trait  une  mis¬ 
sion  en  Bretagne.  J’espère  le  voir  un  jour  :  ce  sera  précieux  » 

4.  Le  hadith  général  de  Moslem  et  le  commentaire  de  Nawawi  précisent  que 
des  Coréichites  s'arrêtaient  à  Mozdalifa  pour  faire  le  wuqùf  au  maclCar  el  haram 
de  Qozah,  alors  que  tous  les  autres  arabes,  continuaient  leur  route  pour  faire  le 
wuqùf  de  ‘Arafa.  Les  Coréichites  pensaient  que  le  Prophète  s’arrêterait  comme 
eux  à  Mozdalifa  (Nawawi  Moslem.  III.  188,  196  et  197).  —  Un  personnage,  qui  se 
trouve  à  ‘Arafa  pour  chercher  des  chameaux  égarés,  y  voit  Mohammed  faire 
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«  Qozah,  dit  un  auteur  du  neuvième  siècle,  est  surmonté  d’une 
sorte  de  belvédère  rond  en  pierre,  dont  la  circonférence  a  24  cou¬ 
dées  et  la  hauteur  12  coudées.  Elle  a  25  marches,  et  se  dresse  au- 
dessus  d’un  monticule  élevé  sur  lequel,  sous  le  califa  de  Haroun 
er  Rachid,  on  allumait  des  cierges,  la  nuit  de  Mozdalifa.  Aupara¬ 
vant  on  y  allumait  un  feu  de  bois.  Quand  mourut  le  Prince  des 
Croyants,  Haroun  er  Rachid,  on  y  plaçait  de  grandes  lampes  où 
l’on  allumait  de  fortes  mèches,  dont  la  lumière  atteignait  jusqu’à 
une  grande  distance.  Aujourd’hui  on  n’y  allume  plus  que  de  petites 
lampes  avec  de  minces  mèches,  la  nuit  de  Mozdalifa1  ».  —  «  Toute 
cette  nuit-là,  dit  IbnJobair  au  douzième  siècle, 1  emachlarelharam 
s’éclairede  lampadaires  oùbrulentdes  cires.  Sa  mosquée  n’est  plus 
qu’une  lumière.  Le  spectateur  peut  s’imaginer  que  les  astres  du 
ciel  y  sont  tous  descendus.  Et  tel  était  le  mont  de  la  miséricorde 
et  sa  mosquée  la  nuit  de  la  réunion  (celle  du  9)  ;  car  les  Persans 
du  Khorassan  et  des  gens  de  l’Iraq  qui  leur  ressemblent,  sont  les 
gens  du  monde  les  plus  ardents  à  apporter  de  loin  ces  cires  et  à 
les  employer  à  éclairer  ces  nobles  sanctuaires.  Tel  fut  l’aspect 
que  prit  le  haram  cette  nuit-là.  Le  point  où  ils  se  pressaient  le 
plus,  c’était  l’oratoire  ( hatim )  de  l’imâm  hanéfite,  car  ils  suivent 
son  rite.  Nous  y  vîmes  une  cire  énorme  qu’on  avait  apportée  là 
«  pour  éclairer  la  foule  »  et  qui  pareille  à  un  cyprès  avait  été 
dressée  devant  l’imâm  hanéfite.  Les  gens  passèrent  la  nuit  dans 
le  mach‘ar  el  haram- .  » 

Ces  textes,  et  des  témoignages  plus  modernes,  montrent  la 
persistance  de  la  coutume  antéislamique,  qu’aucune  légende  n’a 
cherché  à  expliquer  ni  à  rattacher  au  cycle  abrahamique.  Quant 
au  fait  lui-même,  on  en  a  tenté  des  interprétations  en  le  combi¬ 
nant  avec  les  rites  qui  sont  accomplis  ensuite.  Des  fanfares  et  des 
coups  de  fusil  qui  accompagnent  actuellement  le  mabit  de  Mozda¬ 
lifa,  on  a  conclu  qu’il  y  avait  rite  de  magie  sympathique  pour 
obtenir  de  Qozah  le  tonnerre  et  par  suite  la  pluie  fécondante, 

i vuqûf  :  il  s'étonne  car,  dit-il,  il  est  des  homs.  On  dit  que  ce  hadith  lait  allu¬ 
sion  à  un  hajj  du  prophète  antérieur  à  l’Islam  (Ibid.  498). 

4.  Azraqi  442. 

2.  Ibn  Jobair  177.  —  Fàsi  (p.  90)  indique  que,  de  son  temps,  la  disposition  des 
lieux  n’est  plus  celle  que  décrivait  Azraqi;  le  wuqûf  a  été  transféré  à  un  petit 
bâtiment  carré,  ressemblant  à  un  minaret  et  orné  à  son  sommet  de  vingt- 
deux  nierions,  qui  s’élève  au  centre  de  Mozdalifa.  —  Le  macha'r  el  haram  est 
figuré  dans  les  miniatures  des  manuscrits;  voir  persan  237  f.  31  r.  ;  1389  f. 
30  v.  ;  etc. 
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ce  qui  n’a  aucun  rapport  avec  le  rite  précédent,  poursuite  du 
soleil  qui  meurt  au  solstice  d’automne;  je  ne  connais  point  de 
textes  qui  signalent  à  l’époque  moyenne  des  manifestations 
particulièrement  bruyantes  ;  la  doctrine  connaît  les  acclamations 
de  ‘Arafa;  à  Mozdalifa,  ce  sont  les  invocations  et  les  talbyât 
habituelles.  Mais  l’indication  peut  cependant  correspondre  à  une 
réalité.  Ce  qui  s’impose,  c’est  le  rapprochement  avec  l’illumi¬ 
nation  du  temple  de  Jérusalem  à  la  fête  des  Tabernacles1.  — 
En  fait,  durant  la  nuit  de  Mozdalifa,  comme  pendant  celle  de 
‘Arafa,  il  y  a  un  rite  de  circumambulation  aux  lumières  dont  le 
sens  est  obscur,  mais  dont  les  formes  sont  identiques. 

Dans  la  doctrine  de  l’Islam,  le  mabit  de  Mozdalifa  peut  être 
réduit  à  la  présence  en  ce  point,  un  seul  instant2.  Il  semble  que 
cette  faveur,  cette  rokhça  corresponde  à  une  hésitation  dans  la 
doctrine,  qui  en  effet  ne  s’accorde  point  sur  le  caractère  du 
mabit .  Les  auteurs  les  plus  importants  estiment  qu'il  est  obliga¬ 
toire  ( wajib ),  sans  être  un  élément  essentiel  ( rukn )  du  hajj, 
c’est-à-dire  qu’à  son  défaut  le  ha jj  reste  valable,  mais  que  le 
pèlerin  doit  une  victime  expiatoire  (dam).  Malek  et  Chaféi  le 
considèrent  comme  un  rite  de  sunna ,  sans  obligation3.  Mais  cer¬ 
tains  auteurs,  notamment  deux  chaféites,  professent  que  le  mabit 
de  Mozdalifa  est  un  «  pilier  »  du  hajj  au  même  titre  que  le 
wuqûf  de  ‘Arafa  et  que  le  Prophète  a  dit  :  «  Celui  qui  n’a  point 
atteint  à  temps  Jam‘,  il  n’y  a  point  de  hajj  pour  lui4  ».  — Pour 
Chaféi,  c’est  dans  la  seconde  partie  de  la  nuit  qu’il  faut  passer 
un  instant  à  Mozdalifa.  Mâlek  conseille  l’installation  nocturne 
comme  une  sunna  et  la  célébration  de  la  prière  du  matin  avec 
l’imam.  Les  Chiites  estiment  que  celui  qui  n’a  pas  fait  la  prière 
du  çubh  à  Mozdalifa  et  le  wuqûf  a  «  manqué  »  le  hajj5. 

1.  Wensinck  in  Encyc.  Islam  II.  213.  —  Conf.  p.  2C0  c.  d.  note  3. 

2.  Dimyati  II.  350.  —  Mohammed  Çadiq  rapporte  (p.  74)  qu’il  y  vit  arriver  le 
wahmal  égyptien  le  10,  un  quart  d’heure  après  le  lever  du  jour.  —  Conf.  Fâsi 
p.  97. 

3.  Bokhari  tr.  1.  541  ;  Omda  IV.  691  ;  Ithaf.  IV-393. 

4.  Idhah  p.  147.  «  Man  lam  yudrik  Jam‘an  fala  hajja  law  ».  Nawawi-Moslem 
III.  193. 

5.  La  chari'ya  chiite  insiste  sur  les  conditions  de  validité  du  wuqûf  de  Mozda¬ 
lifa  avec  autant  de  soin  que  sur  celles  du  wuqûf  de  ‘Arafa.  Elle  va  jusqu’à 
admettre  qu’il  remplace  celui-ci.  Le  pèlerin  qui  a  manqué  ‘Arafa  lait  un  hajj 
valable  s’il  fait  le  wuqûf  du  mach'ar  avant  le  lever  du  soleil.  S’il  a  été  présent 
à  ‘Arafa,  il  peut  retarder  celui-ci  jusqu’à  midi;  mais  il  semble  que  s’il  a  complète¬ 
ment  négligé  le  wuqûf  de  Mozdalifa,  il  a  manqué  le  hajj,  même  s’il  a  été  à 
‘Arafa  (Querry  p.  260  s.).  —  Omda  IV.  692. 
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Dans  la  seconde  partie  de  la  nuit  du  10,  le  pèlerin  doit  en  effet 
faire  ses  préparatifs  pour  l'accomplissement  des  rites  de  la  jour¬ 
née,  prière  du  çubh,  wuqûf ,  daf\  lapidations,  et  sacrifice  à  Mina. 
Il  lui  est  conseillé  de  ramasser  à  Mozdalifa  les  pierres  qu’il  lancera 
aux  lapidations1  :  sans  doute  survivance  de  détail  de  ce  rite.  — 
La  prière  se  fait  au  premier  moment  où  elle  est  possible,  c’est-à- 
dire  au  premier  lever  de  F  aurore.  Même  dans  un  hadith,  le  Pro¬ 
phète  fait  la  prière  en  pleine  nuit,  taghlis ,  par  une  exception  toute 
particulière  à  cette  circonstance2/ 

Aussitôt  après  a  lieu  le  wuqûf  dans  le  mach‘ar  el  haram . 
Comme  à  ‘Arafa,  le  sanctuaire  est  immédiatement  autour  de 
l’édifice  signalé  plus  haut  ou  à  ses  pieds.  Mais  là  aussi  et  pour  les 
mêmes  raisons,  des  hadiths  ont  décidé  que  le  mawqif  s’étend  à 
tout  le  territoire  de  Mozdalifa,  entre  les  deux  bornes  ( mazamein ) 
qui  le  limitent  du  coté  de  ‘Arafa,  et  le  batn  Muhassir ,  le  fonds, 
qui  le  sépare  de  Mina,  comme  le  batn  ‘ Urana  sépare  ‘Arafa  de 
Mozdalifa.  «  Ceux  qui  le  peuvent  montentjusqu’àcet  édifice,  dit  un 
auteur  «  moderne  »  ;  sinon  on  fait  le  wuquf  près  de  lui,  en  faisant 
face  à  la  qibla3  ».  Cette  prescription  islamique  est  sanctionnée 
par  un  hadith.  —  Il  ne  faut  pas  que  les  pèlerins  se  pressent 
pour  descendre  par  des  degrés  étroits  au  milieu  de  la  montagne, 
«  au  point  de  risquer  de  se  tuer  les  uns  les  autres.  C'est  une 
innovation  condamnable  ( bidla. ).  Il  faut  descendre  par  où  l’on  est 
monté,  c’est-à-dire  par  des  degrés  larges  et  bien  visibles.  Ibn  eç 
Çalah  dit  qu’au  lieu  de  faire  le  wuqûf  à  l’endroit  indiqué,  on  va 
le  faire  à  une  construction  récente,  au  centre  de  Mozdalifa,  où  le 
rite  (sunna)  ne  peut-être  valablement  accompli4  ».  Il  y  a  là  un 
conflit  entre  deux  emplacements  sur  lequel  je  ne  saurais  rien  dire5. 

1.  Ghazali  I.  183. 

2.  Bokhari;  tr.  1.  541  ;  Ithaf  IV.  392. 

3.  Muhibb  et  Tabari,  in  Ithaf  IV.  392;  Fasi  96. 

4.  Ithaf  ibid.  —  Idhâh  150. 

5.  La  doctrine  a  été  très  embarrassée  de  les  rattacher  à  des  souvenirs  bibliques. 
Cependant  Mozdalifa  s’appelle  ainsi  parce  que  Eve  s’y  est  «  rapprochée  »  d’Adam 
(izdalafat)  ;  il  s’appelle  Jam‘  parce  qu’ils  s’y  sont  réunis  ( ijtama‘â ).  On  a  cherché 
aussi  à  y  retrouver  la  trace  des  «  compagnons  de  l’éléphant  »,  mais  d’autres  les 
reconnaissent  à  ‘Arafa  (Tabari  I.  120;  Ithaf  IV.  386,  Idhah  151) 

Le  wuqûf  de  Mozdalifa  est  mentionné  partout  et  il  a  retenu  l’attention  des 
auteurs  européens;  mais  il  semble  avoir  presque  disparu  de  la  pratique  actuelle, 
et  on  le  chercherait  en  vain  dans  les  trois  derniers  récits  de  hajj,  Batanouni, 
Ben  Cherif  et  Wawell.  Au  quatorzième  siècle  déjà  Ibn  el  Hajj  déplorait  que  le 
lüuqûf  que  l’on  doit  faire  «  tourné  vers  la  qiblah,  avec  le  Mach'ar  à  sa  gauche  », 
soit  un  rite  négligé  parla  plupart  des  pèlerins  (Madkhal  III.  150). 
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Ibn  Jobair  décrit  le  sanctuaire  du  douzième  siècle,  sous  une 
forme  qui  n’est  pas  très  nette  :  «  Mozdalifa  est  entre  Mina  et 
‘Arafa;  elle  est  distante  de  Mina  de  5  milles  comme  Mina  l’est 
de  La  Mekke...  Mozdalifa  est  dans  une  plaine  étendue  et  large, 
entre  deux  monts,  entourée  de  bassins  et  de  travaux  d’art  desti¬ 
nés  à  l’aménagement  des  eaux  et  datant  de  Zobéida.  Au  milieu 
de  cette  plaine,  il  y  a  une  enceinte  circulaire,  au  centre  de 
laquelle  se  trouve  une  qoubba  ;  au  sommet  est  un  oratoire  où  l’on 
monte  des  deux  côtés  par  des  degrés.  Les  gens  se  pressent  pour 
y  monter  et  y  faire  la  prière  rituelle,  au  moment  du  mabit  qu’ils 
y  font1  ».  Il  faut  combiner  ce  texte  avec  celui  qu’on  a  cité  plus 
haut  et  penser  que  la  disposition  des  constructions  a  plusieurs 
fois  changé  jusqu’à  l’aménagement  actuel.  Il  serait  tout  parti¬ 
culièrement  intéressant  de  retrouver  les  restes  du  sanctuaire  de 
Qozah,  comme  ceux  de  la  demeure  du  dieu  inconnu  de  ‘Arafa; 
car  même  à  la  période  classique,  c’était  bien  Qozah  que  l’on 
retrouvait  toujours,  puisqu’il  avait  donné  son  nom  à  la  mon¬ 
tagne  ;  le  pèlerin  «  fait  le  wuqûf  sur  Qozah  »,  ou  devant  Qozah2. 

Le  ivuqûf  de  Qozah  est  suivi,  comme  celui  de  ‘Arafa  d’un 
daf 4  vers  la  ‘Aqaba  de  Mina3.  —  Cette  ifâdha ,  avant  l’Islâm,  avait 
lieu  au  moment  du  lever  du  soleil  et  était  en  concordance  avec 
l’apparition  de  la  lumière  sur  le  sommet  du  Thabir,  comme 
l’indique  la  formule  aujourd’hui  incomprise,  que  les  auteurs 
arabes  pour  la  plupart  ne  reproduisent  même  pas  en  entier  : 
«  Thabir,  reçois  le  soleil,  afin  que  nous  nous  élançions4  ». 
Suivant  la  tradition5,  c’est  par  réaction  contre  la  coutume 
païenne  que  le  Prophète  a  avancé  l’heure  où  elle  doit  s’accomplir, 
la  doctrine  décide  en  effet  qu’il  est  mauvais,  makrûh ,  de  retarder 


1.  I.  Jobair  172.  —  Comp.  Fâsi  p.  190;  Nassiri  Khosrau  p.  213. 

2.  Idhâh  p.  147;  «  yaqifa  ‘ala  Qozah  ».  Des  auteurs  nient  la  validité  du  rite 
accompli  à  la  seconde  construction.  —  Je  ne  sais  pas  si  les  juristes  distinguent 
le  mabit  et  le  wuqûf  au  point  de  vue  de  l’obligation  et  si  leurs  observations  ne 
portent  pas  sur  l’ensemble  (Idhâh  p.  151). 

Dans  un  hadith  de  ‘Ali,  on  lit  :  «  Quand  ce  fut  le  moment  du  çubh,  il  alla  â 
Qozah  et  dit  :  Ceci  est  Qozah  ;  c’est  le  mawqif  :  et  Jam‘  tout  entier  est  mawqif  ». 
Ithaf  IV.  392. 

3.  «  Le  Prophète  n’interrompit  son  wuqûf  que  quand  l’éclat  jaune  du  ciel  fut 
intense  (içfarra  jiddan);  puis  il  fit  le  daf1,  avant  le  lever  du  soleil.  »  (Moslem- 
Nawawi  III.  193). 

4.  Cette  formule  est  répétée  par  les  auteurs.  Le  Lisân  'Arab  (XII,  42),  rap¬ 
porte  une  opinion  qui  y  rattache  étrangement  l’expression  ayyâm  et  tachriq  que 
l’on  trouvera  plus  loin. 

5.  Bokhari  tr.  I.  543;  Fâsi  78;  etc.;  Wensinck  Ency.  Isl.  II.  213. 
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Yifâdha  jusqu’au  lever  de  l’astre.  C’est  un  fait  analogue  à  celui 
qui  a  été  signalé  par  tous  les  auteurs  au  sujet  de  la  prière,  qui 
célébrée  jadis  au  lever  et  au  coucher  du  soleil,  heures  troubles, 
a  été  déplacée.  On  attend  cependant  que  le  matin  soit  clair, 
c’est-à-dire  que  les  chameaux  voient  la  trace  des  pas  de  ceux  qui 
les  précèdent1. 

Les  auteurs  répètent  ici  ce  qu’ils  ont  dit  pour  Yifâdha  de 
‘Arafa.  Il  faut  marcher  avec  calme  et  gravité;  cependant  quand 
on  trouve  l’espace  libre  devant  soi,  il  est  bon  de  se  presser.  Mais 
c’est  toujours  une  allure  rapide  ou  plus  rapide  qu’il  faut  prendre 
dans  le  Wâdi  Muhassir,  qui,  comme  on  l’a  dit  plus  haut,  est  un 
fonds  ne  faisant  pas  partie  du  mawqif  de  Mozdalifa  et  formant 
une  sorte  de  zone  neutre  entre  le  mach^ar  el  haram  et  Mina2. 
On  a  réduit  l’étendue  de  cette  course  en  harwâl ,  et  l’on  dit 
parfois  que  c’est  seulement  l’espace  d’un  jet  de  pierre,  ce  qui, 
dit  un  auteur,  ne  correspond  pas  avec  le  Muhassir  qui  a  545  cou¬ 
dées  de  large3. 

La  tradition  est  nettement  établie  que  l’on  traverse  le  hatn  à 
grande  allure;  Omar  et  ses  fils  l’ont  fait,  etc.  Mais  les  auteurs 
arabes  sont  embarrassés  d’en  donner  une  raison.  L’un,  comme  on 
l’a  dit,  cherche  à  y  retrouver  le  souvenir  odieux  du  campement 
des  «  Compagnons  de  l'Eléphant  »  ;  un  autre  rappelle  qu’il  est 
sunna  de  traverser  bien  vite  le  territoire  des  B.  Thamoud,  frappés 
de  la  colère  divine,  mais  on  lui  objecte  aussitôt  qu’il  s’agit  là 
d’un  fait  constant,  et  que  ce  n’est  que  dans  le  ha jj  que  l'on  se 
presse  dans  le  Wadi  Muhassir;  un  troisième  dit  que  ce  serait  le 

«  val  du  feu  »  parce  qu’un  homme  qui  y  chassait  y  aurait  été 

^  * 

1.  Idhâh  151.  —  2.  On  y  prononce  la  formule  du  tahlil,  et  Fâsi  (p.  93)  l’appelle  el 
muhassir  el  muhallal.  La  lecture  muhassir  est  attestée  par  Yaqût,  I.  Jobair,  etc. 

3.  ibid.  ;  I.  Jobair  172;  Ghazali  I.  183;  Madkhal  III.  150;  Moslem-Nawawi  III. 
194.  —  Nawawi  (in  Moslem  III.  194)  dit  que  le  grand  hadith  de  Moslem,  enindi- 
quant  que  le  Prophète  revenant  de  Mozdalifa  à  Mina,  prit  le  chemin  central, 
vient  préciser  que  ce  n’est  pas  le  même  que  celui  qu’il  a  pris  en  allant  de  Mina 
à  Arafa.  Cè  changement  de  route  a  pour  cause  la  recherche  de  la  bonne  chance, 
par  le  changement  d’état  ( tafalulan  bi  taghayyuri  l  hal).  »  C’est  ainsi  que  le 
Prophète  entra  à  La  Mekke  par  le  défilé  d’en  haut  et  en  sortit  par  le  défilé  d’en 
bas...  et  qu’il  changea  son  rida,  endroit  pour  envers,  dans  la  prière  pour  la  pluie 
( istisqà )  ».  Il  est  intéressant  de  noter  ce  rapprochement,  et  d’autre  part  le  fait 
que  cette  coutume  du  rida  dans  Yistisqâ  est  bien  sunna.  On  sait  que  l’interpré¬ 
tation  moderne  est  précisément  une  influence  magique  sur  le  temps  qui  doit 
changer  de  «  sens  »,  comme  le  manteau  change  d’endroit.  Voir  Doutté  :  Magie  et 
Religion  p.  582;  A.  Bel  :  rites  pour  la  pluie  Mém-Congrès  Alger  1903,  p.  81; 
Laoust  Mots  et  Choses  Berbères  p.  202  s.  ;  et  aussi  c.  d.  p.  68,  et  p.  323.  —  Conf. 
Wellhausen  reste  196. 
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frappé  du  feu  du  ciel,  légende  qui  assemble  fort  heureusement  le 
souvenir  des  tabous  du  haram  à  ceux  de  Qozah,  dieu  de  la  foudre  ; 
d’autres  que  le  val  est  habité  par  des  démons  (. chayâtin ).  Toutes 
ces  explications  sont  de  même  sens.  Le  Batn  Muhassir  est  un 
lieu  maudit  qu'il  faut  traverser  en  hâte  ;  et  l’on  peut  se  demander 
si  dans  les  divers  rites,  le  sentiment  du  caractère  trouble  des 
fonds  de  vallées,  résidence  des  jinns,  ne  se  mêle  point  à  l’obéis¬ 
sance  au  rite  même  de  la  fuite.  Une  dernière  explication  appa¬ 
raît  dans  quelques  auteurs,  de  même  direction  que  les  précé¬ 
dentes.  mais  avec  un  détail  étrange;  les  chrétiens  s'arrêtaient, 
faisaient  wuquf  dans  le  val;  c’est  pourquoi  les  musulmans  font 
le  contraire1.  Mais  ceci  paraît  être  une  fantaisie  de  tradition- 
niste.  Ghazali  en  donne  une  indication  analogue,  mais  le  mot 
«  chrétiens  »  y  est  remplacé  par  «  arabes  »,  c’est-à-dire  les 
bédouins  d’Arabie  non  musulmans. 

La  doctrine  impose  une  ablution  complète  avant  le  wuqûf  de 
‘Arafa.  Un  hadith,  d'ailleurs  incertain  dans  ses  détails  et  discuté, 
montre  le  Prophète  faisant  une  ablution  à  l’entrée  du  haram 
vers  Mozdalifa  ;  on  l'explique  par  la  proximité  de  la  prière  et  on 
discute  pour  savoir  s'il  la  renouvela.  En  principe  les  auteurs  rap¬ 
pellent  avec  raison  que  tout  acte  religieux  important  devrait  être 
précédé  d'un  ghusl;  il  faudrait  donc  le  pratiquer  en  rentrant  dans 
le  haram,  et  avant  le  wuqûf,  peut-être  avant  le  mabit ,  outre  la 
petite  ablution  des  prières.  Des  auteurs  importants  insistent  sur 
la  nécessité  du  ghusl  précédant  les  cérémonies  de  Mozdalifa, 
prises  comme  un  ensemble.  Gela  est  à  noter,  car  on  y  voit  le 
désir  des  juristes  de  laisser  aux  cérémonies  de  Mozdalifa  toute 
leur  valeur  (Idhâh  p.  148). 

Il  y  a  une  exception  à  ces  prescriptions,  en  faveur  des  faibles, 
c’est-à-dire  des  femmes,  des  enfants  et  des  malades,  à  l’imitation 
du  Prophète.  Celui-ci  aurait  envoyé  Ibn  ‘Abbas  avec  un  groupe 
de  faibles,  parmi  lesquels  se  trouvait  sa  femme  Souda,  en  avant 
de  la  foule  des  pèlerins.  Ils  auraient  quitté  Mozdalifa  pendant  la 
nuit,  donc  avant  le  zuuqûf,  et  n’auraient  fait  qu'à  Mina  la  prière 
du  çubh.  Ils  devançaient  aussi  les  autres  pèlerins  à  la  lapidation, 

i.  Idhâh  p.  151  ;  Omda  IV.  691  ;  Ithaf  IV.  386,  et  392.  Peut-être  cette  explication 
est-elle  inventée  de  toutes  pièces  pour  expliquer  des  vers  qui  auraient  été  réci¬ 
tés  par  le  Prophète  ou  par  Ibn  ‘Omar  :  «  Vers  toi  la  chamelle  s’élance,  bride 
lâche,  conduite  par  une  foi  contraire  à  celle  des  chrétiens.  La  graisse  qui  l'ornait 
a  disparu.  »  (Ithaf  ibid.).  —  V.  p.  276  c.  d. 
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et  un  hadith,  d'ailleurs  discuté,  les  montre  accomplissant  ce 
rite  dans  les  ténèbres1.  Les  hadiths  donnent  à  ce  fait  une  raison 
d’humanité;  le  Prophète  veut  éviter  aux  faibles  une  suprême 
fatigue.  L’explication  est  plausible,  puisque  l’une  de  ses  femmes 
se  trouvait  dans  la  caravane,  et  l’on  connaît  au  moins  un  autre 
rite  qui  a  été  modifié  en  faveur  de  ‘Aicha2.  Mais  on  discute  la 
présence  des  vieillards,  et  il  semble  bien  que  l’exception  est 
spéciale  aux  femmes.  Or  le  wuqûf  de  Mozdalifa  n’est  pas  un  rite 
de  peu  d’importance;  c’est  l’ancien  ivuqûf- de  s  Homs  qui  n’al¬ 
laient  pas  à  ‘Arafa.  On  pourrait  donc  penser  que  le  ivuqûf  de 
Qozah  était  une  cérémonie  masculine  et  que  l'histoire  de  Soudâ 
n’est  qu’une  explication  «  rationnelle  »  du  maintien  d’une  ancienne 
interdiction  qui  a  perdu  de  plus  en  plus  son  importance  à  mesure 
que  4Arafa  absorbait,  sauf  pour  les  Chiites,  toute  l’attention  des 
pèlerins,  et  que  le  vieux  culte  de  Qozah  ne  conservait  plus 
qu’une  importance  théorique; 

L ’ifadha  de  Mozdalifa  conduit  le  pèlerin  à  Mina  où  sont 
accomplies  les  cérémonies  qui  le  désacralisent  :  les  actes  essen¬ 
tiels  sont  désormais  accomplis.  Ces  cérémonies,  c’est-à-dire  le 
jet  de  pierres  (jamra)  de  la  ‘Aqaba  (pente),  la  suppression  de  la 
chevelure  ihalq)  et  des  ongles,  le  sacrifice  de  la  victime,  le  retour 
à  La  Mekke  pour  faire  le  tawàf  et  ensuite  le  sa‘y  si  pour  quelque 
cause  on  l’a  négligé  au  début  du  hajj  y  ne  sont  point  ordonnées 
dans  une  suite  absolue.  Il  y  a  là  un, enchevêtrement  de  rites  dont 
aucun  fait  religieux  essentiel  n’imposait  l’ordre  relatif,  que  peut- 
être  les  nécessités  matérielles  résultant  de  la  présence  de  nom¬ 
breux  pèlerins  ont  fait  souhaiter  d’isoler  les  unes  des  autres  afin 
d’en  faciliter  l’exécution,  et  dont  par  conséquent  les  hadiths  n’ont 
point  tracé  un  programme  précis. 

Parmi  ces  cérémonies,  le  rituel  distingue  pourtant  deux  groupes, 
d’une  part  celui  que  forment  la  jamra ,  le  halq  et  le  sacrifice,  et 
d’autre  part  la  visite  à  La  Mekke.  L’accomplissement  des  céré¬ 
monies  du  premier  groupe  réalise  la  petite  désacralisation  (et 
tahallül  eç  çaqhir),  qui  délivre  le  fidèle  des  interdictions  qui 
pesaient  sur  lui  depuis  qu’il  avait  accompli  les  rites  de  1  ihrâm, 
sauf  de  l’interdiction  des  rapports  sexuels  et  des  parfums,  qui 

1.  Bokhari;  tr.  I.  541;  Omda  IV.  690;  Muwatta  Mahdi  305;  Moslem  Nawawi 
111.  237  et  238. —  Gomp.  Mohammed  Çadiq.  74;  latif  344  s. 

2.  La  lomra  accomplie  après  un  hajj  manqué. 
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n’est  levée  que  par  la  visite  à  La  Mekke.  En  négligeant  ici  les 
discussions  qui  s’élèvent  entre  les  auteurs  sur  l’ordre  dans  lequel 
ces  cérémonies  doivent  être  accomplies,  on  les  indiquera  sui¬ 
vant  celui  qui  est  suivi  par  la  majorité  des  pèlerins. 

En  arrivant  à  Mina,  le  pèlerin  descend  la  longue  et  large  rue 
le  long  de  laquelle  sont  rangées  les  maisons  et  les  boutiques  qui, 
durant  le  pèlerinage  sont  animées,  pour  quelques  jours,  d’une 
vie  intense,  et  parvenu  à  son  extrémité  inférieure,  au  bout  de  la 
pente  du  défilé  qui  conduit  à  La  Mekke,  il  accomplit  le  rite  du  jet 
des  pierres  [jamrat  el  1 aqaba )’. 

Le  grand  diable  (ech  chaïtân  el  kebii *),  comme  l'appelle  le  lan¬ 
gage  populaire,  est  un  pilier  de  maçonnerie  grossière  d’environ 
2  m.  50  de  haut  sur  80  centimètres  de  large,  entouré  d’une  sorte 
de  bassin,  clos  par  une  murette  d’environ  1  mètre  de  haut5. 
Le  fidèle  jette  sept  des  petites  pierres  qu’il  a  ramassées  à 
Mozdalifa. 

Tout  le  monde  paraît  être  d’accord  pour  conseiller  au  fidèle  de 
ramasser  ces  sept  pierres  dans  le  mach‘ar  el  haram\  mais  des 
Chaféites  recommandent  d’y  recueillir  aussi  les  63  autres  qui  ali¬ 
menteront  les  lapidations  suivantes  :  c’est  l’opinion  de  Ghazali. 
Mais  d’ordinaire  celles-ci  sont  prises  dans  le  Wadi  Muhassir  ou  à 
Mina.  Cependant  il  est  mauvais  de  les  ramasser  n'importe  où,  et 
il  est  makrûh  de  les  prendre  dans  la  mosquée,  haram  d’où  l’on 
ne  doit  rien  emporter;  dans  un  lieu  souillé,  par  exemple  aux 
latrines,  même  en  lavant  la  pierre;  enfin  aux  jamaràt  mêmes,  et 
suivant  certains  auteurs,  à  Mina3.  En  effet,  si  les  cailloux  que  les 
pèlerins  jettent  chaque  année  aux  jamaràt  restaient  sur  place, 
«  l’espace  entre  les  deux  monts  serait  bouché  ».  Tout  ce  qui  est 
accepté  par  Allah,  dit  un  hadith  d’Ibn  ‘Abbas,  est  enlevé  et  dis¬ 
paraît;  ce  qui  reste  sur  le  sol,  c’est  ce  qui  n’a  point  été  accepté 
par  Allah,  comme  impur  pour  une  raison  quelconque \  On  com¬ 
prend  que  cette  offrande  repoussée  ne  puisse  servir  à  un  autre 


4.  La  jamra  «  qui  est  auprès  de  l’arbre  »  dit  un  hadith  (Cha‘râni  I.  326). 

2.  Burckhardt;  Dimyati  II.  358.  Voir  la  photo  in  Batanouni  et  Encycl.  Islam. 

3.  Ghazali  I.  183;  Idhah  449. 

4.  Azraqi  (403)  ne  fait  point  la  distinction  entre  les  cailloux  qui  sont  agréés  et 
ceux  qui  ne  le  sont  pas  :  tous  sont  enlevés  par  les  anges,  aussitôt  jetés.  ‘Ata 
signale  l’espérience  qu’il  a  faite  à  ce  sujet.  C’est  ainsi  que  l’on  explique  aussi  la 
prétendue  absence  d’accidents  autour  des  jamaràt.  Voir  aussi  I.  Rosteh  p.  58; 
latif  p.  475. 
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fidèle,  et  il  faut  craindre  que  certains  de  ces  cailloux  ne  se 
répandent  sur  le  territoire  de  Mina1. 

Ces  cailloux  doivent  être  de  la  taille  d’une  grosse  fève  ou  d’un 
noyau  de  datte,  de  façon  à  pouvoir  être  lancés  par  le  fidèle  avec  la 
seule  aide  du  pouce,  un  peu  comme  les  enfants  poussent  une  bille 
en  jouant.  Il  faut  éviter  de  se  servir  des  fragments  d’une  pierre 
qu’on  aurait  cassée  pour  la  circonstance2.  Ce  peut  être  du  marbre, 
de  la  brique,  de  l’argile,  bien  que  certains  auteurs  excluent  ces 
matières;  on  interdit  en  général  l’or,  l’argent,  les  perles,  à  moins 
que  ces  métaux  ne  soit  en  fragments  enchâssés  dans  une  pierre  ; 
mais  des  auteurs  acceptent  un  peu  n’importe  quoi,  des  bijoux,  de 
la  fiente  de  chameau,  un  moineau  mort3;  pour  eux  la  notion 
d’offrande  n’est  donc  pas  intervenue,  et  ils  en  sont  restés  à  celle 
d’expulsion  du  mal  qui  s’accorde  fort  bien  avec  les  deux  dernières 
matières  indiquées;  pour  sortir  de  la  période  de  viduité,  la  femme 
en  interdit  jette  une  fiente  de  chameau  à  un  âne  qui  passe  ou 
étouffe  entre  ses  cuisses  un  pigeon  dont  elle  lance  ensuite  le 
cadavre  sur  la  route.  Il  est  bon  d’ailleurs  de  se  prémunir  contre 
l’impureté  possible  des  cailloux  que  l’on  a  ramassés,  en  les  lavant 
pour  les  purifier.  Burton  prétend  avoir  lavé  les  siens  dans  sept 
eaux  et  les  avoir  essuyés  avec  ses  vêtements  de  pèlerin4. 

On  a  indiqué  plus  haut  le  geste  normal  du  fidèle  lançant  le 
caillou  avec  le  pouce.  Les  auteurs  insistent  beaucoup  sur  ce  geste 
qui  est  évidemment  rituel  et  qui  pouvait  avoir  une  signification 
particulière.  On  pose  l’extrémité  du  pouce  droit  sur  le  milieu  de 
l’index,  et  l’on  met  la  pierre  à  l’extérieur  du  pouce,  comme  si  l’on 
comptait  70 5  ;  ou  bien  on  fait  un  cercle  avec  l’index  dont  on  place 
l’extrémité  à  l’articulation  du  pouce,  comme  si  l’on  comptait  10. 
—  Des  auteurs  acceptent  que  le  caillou  ait  la  taille  de  celui  que 
l’on  lance  avec  une  fronde  ( khadf )  et  vont  même  jusqu’à  admettre 
qu’on  puisse  le  jeter  avec  une  fronde  ( mikhdaf ,  miqlâ )6.  On  ne 

1.  Idhah  149.  Certains  les  ramassent  près  de  la  mosquée  d’El  Khaïf  à  Mina 
(I.  Jobair  177). 

2.  Ibid.;  Ithâf  IV.  386;  Muwatta  Mahdi  316;  Madkhal  III.  149;  Moslem-Naw. 

III.  194. 

3.  Idhah  155  et  156;  Omda  IV.  769. 

4.  Ithâf  IV.  386;  Burton  II.  203. 

5.  La  rencontre  est  sans  doute  fortuite,  mais  70  est  le  nombre  même  des 
pierres  que  le  fidèle  doit  lancer  aux  diverses  jamarat,  à  raison  de  7  parjam/’a.  Il 
importe  de  signaler  le  fait,  car  l’origine  du  sens  de  ces  signes  est  obscure. 

t>.  Idhah  154.  Des  auteurs  proscrivent  le  khadf  parce  qu’on  peut  blesser  les 
assistants.  Le  khadf,  a  dit  le  Prophète,  ne  tue  pas  le  gibier  et  ne  blesse  pas 
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peut  se  servir  ni  d'un  arc,  ni  de  son  pied,  à  moins  d’infirmité1. 

Il  faut  jeter  avec  la  main  droite,  à  moins  d’empêchement.  Elle 
doit  l’être  à  une  distance  de  5  coudées,  c’est-à-dire  à  pleine  volée, 
et  non  posée.  Le  Prophète,  dit  un  hadith,  «  levait  la  main  en  l'air 
si  bien  que  l’on  voyait  son  aisselle  »,  formule  connue  pour  expri¬ 
mer  que  le  bras  est  levé  tout  droit  ;  ce  geste  est  réprouvé  chez 
la  femme”.  Il  est  bien  de  jeter  les  pierres  du  haut  d’une  monture,  à 
l’imitation  du  Prophète3. 

Elles  doivent  être  lancées  Tune  après  l’autre;  les  jeter  toutes 
les  sept  en  poignée  est  nul  selon  les  uns,  compte  pour  une  pierre 
suivant  les  autres.  On  discute  la  validité  du  jet  d’une  pierre  qui 
a  manqué  le  but  et  rejaillit  sur  un  objet  extérieur  pour  revenir 
rouler  dans  le  marmâ  4. 

En  lançant  chaque  pierre,  le  fidèle  doit  prononcer  une  formule 
pieuse,  qui  est  accompagnée  d’une  oraison.  La  formule  n’est 
plus  la  talhiya  qui,  de  l’avis  même  de  ceux  qui  en  prolongent  le 
plus  loin  l’emploi,  cesse  d’être  dite  aux  lapidations  ;  c’est  le  takbir. 
A  ce  sujet,  la  doctrine  a  développé  une  théorie  qu’il  importe  de 
signaler,  car  elle  a  une  portée  générale.  Pour  certains  auteurs, 
c’est  le  takbir  qui  est  le  rite  essentiel5  :  la  pierre  que  lance  le  pèle¬ 
rin  n’est  qu’un  accompagnement  du  takbir ,  un  procédé  pour  le 
fixer  dans  sa  mémoire,  de  même  que  le  nœud  qu’il  forme  avec  ses 
doigts  en  prononçant  le  tasbih  n’a  pour  but  que  d’en  rappeler 
le  nombre6.  Ils  tirent  argument  de  la  formule  employée  par 
l'ange  Gabriel  qui  dit  à  Abraham  attaqué  par  Satan  :  «  Prononce 
le  takbir  et  lance  (la  pierre) 7  » .  Cette  tendance  à  une  interpré¬ 
tation  spirituelle  du  rite  est  intéressante,  car  elle  marque  une 
période  de  progrès  intellectuel  dans  le  développement  de  l’Islam  ; 
on  sait  combien  les  théologiens  modernes  gagneraient  à  se 
remettre  à  l’Ecole  des  anciens.  C'est  dans  le  même  esprit  que  des 

grièvement  l’ennemi,  mais  il  peut  crever  un  œil  ou  casser  une  dent.  Ce  hadith 
confirme  l’opinion  de  Freitag  (Einleitung.  260)  qui  pensait  que  la  fronde  n’était 
point  une  arme  de  guerre  chez  les  anciens  Arabes;  mais  n’était-ce  bien  qu’un 
jeu  d’enfant?  —  Voir  aussi  Lisan  Arab  X.  407. 

1.  Idhâh  155. 

2.  Idhah,  154. 

3.  Ibid.;  Ithaf  IV.  396;  Moslem-Naw.  III.  240. 

4.  Idhah  15 Marmâ,  c’est-à-dire  l’«  endroit  où  l’on  jette  »,  le  bassin  de  p.  268  c.  d. 

5.  Les  Chaféites  recommandent  le  takbir,  mais  si  on  le  néglige,  il  n’y  a  aucun» 
peine.  Nawawi  Moslem  III,  239. 

6.  Omda  IV.  768  et  769. 

7.  Azraqi  35. 
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auteurs  insistent  pour  que  le  pèlerin  ne  pratique  pas  le  rite  méca¬ 
niquement,  mais  qu’il  ait  nettement  l’intention  ( niya )  d’accomplir 
l’acte  agréable  à  Allah;  il  pourrait  chercher  à  atteindre  un 
ennemi,  ou  simplement  s’efforcer  de  montrer  son  adresse1.  Il  en 
résulte  que  Ion  peut  se  faire  remplacer  par  un  autre  pour  faire  la 
lapidation,  quand  on  est  malade  ou  empêché,  à  la  condition  de 
prononcer  le  takbir  en  remettant  au  remplaçant  la  pierre  qu’il 
devra  lancer.  Celui-ci  doit  lancer  d’abord  sa  propre  pierre2.  — 
Les  oraisons  sont  facultatives  et  volontaires;  mais  les  auteurs 
citent  des  exemples  à  imiter  :  «  Seigneur,  en  dépit  de  Satan  et  de 
sa  bande,  dirige-moi  dans  la  voie  droite,  conserve-moi  la  crainte 
et  fais  que  la  dernière  demeure  soit  pour  moi  meilleure  que  la 
première.  »  Ou  cette  formule  que  l’on  rencontre  à  plusieurs  mo¬ 
ments  du  hajj  :  «  Fais  un  hajj  pieux,  faute  pardonnée  et  effort 
récompensé.  » 

Les  auteurs  ont  établi  tout  un  programme  détaillé  de  compen¬ 
sations  à  payer  pour  tout  caillou  manquant,  programme  sur  lequel 
ils  n’ont  pu  d’ailleurs  se  mettre  d’accord  :  on  admet  en  général 
que  l’on  peut  accomplir  les  jours  suivants  les  lapidations  oubliées 
au  jour  prescrit.  Les  pénalités  sont  au  plus  d'une  victime  [dam) 
et  au  moins  d’un  sa‘a  ou  d’un  moudd  de  nourriture  donnée  aux 
pauvres,  par  chaque  pierre  omise3.  Mais  on  admet  quelque  tolé¬ 
rance,  et  en  Nasâi  rapporte  un  hadith  où  l’on  voit  les  Compa¬ 
gnons  hésiter  s’ils  ont  jeté  sept  pierres  ou  seulement  six  et 
n’être  point  blâmés  par  le  Prophète4. 

Selon  le  rite  ancien,  il  paraît  certain  que  l'on  lançait  les 
pierres  en  regardant  le  but,  c’est-à-dire  le  pilier  de  la  jamra; 
les  docteurs  musulmans  se  sont  efforcés  d’imposer  au  fidèle, 
ici  comme  au  wuqûf  de  ‘Arafa,  de  se  placer  dans  la  direction  de 
la  qibla.  Mais  l’ancienne  coutume  et  la  disposition  du  terrain 
rendaient  cette  transformation  difficile;  on  a  donc  accepté  que  les 


4.  Dimyati  II.  358. 

2.  Idhah  154  et  156. 

3.  Omda,  IV,  768. 

4.  Ithaf,  IV,  396.  On  a  vu  que  la  négligence  à  jeter  une  ou  plusieurs  pierres 
est  compensée  par  des  «  amendes  »  fixées  par  les  auteurs.  L’oubli  complet  du 
rite,  dans  les  conditions  requises,  c’est-à-dire  dans  les  trois  jours  de  tachriq,  n’en¬ 
traîne,  selon  l’opinion  générale,  que  le  paiement  d’une  victime;  on  considère  en 
effet  que  toute  nécessaire  qu’elle  soit,  la  lapidation  n’est  qu’un  élément  de  désa¬ 
cralisation.  et  non  un  rite  essentiel  du  hajj,  un  rukn .  Quelques  auteurs  suivent 
pourtant  cette  dernière  opinion  (voy.  Omda.  p.  765;  Nawawi-Moslem  III.  194). 
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pèlerins  se  placent  «  dans  le  val  »,  sans  doute  dans  la  grande 
rue  de  Mina,  en  tournant  le  dos  à  la  qibla;  certains  auteurs  ont 
admis  que  les  lapidations  des  trois  jamarat  se  faisaient  tourné 
dans  la  direction  de  la  qibla,  sauf  pour  la  lapidation  de  Ve Aqaba 
où  il  a  paru  impossible  de  faire  renoncer  les  fidèles  à  l’ancienne 
position1. 

On  redira  que  l’ordre  dans  lequel  doivent  être  accomplis  les 
rites  de  Mina  n’est  point  nettement  fixé  ;  il  n’est  donc  point  sur¬ 
prenant  que  l’heure  de  la  lapidation  soit  imprécise.  L’opinion  la 
plus  générale  la  place  après  le  lever  du  soleil  (Abou  Hanifa,  Ibn 
Hanbal),  et  il  semble  bien  que  c’est  son  heure  traditionnelle 
puisqu’elle  venait  après  l’ifâdha  dont  le  signal  était  donné,  avant 
l'Islam,  par  l’apparition  du  soleil  sur  le  mont  Thabir.  En  avan¬ 
çant  l’heure  du  ivuqûf  et  de  l’ifâdha,  l’Islam  rendait  possible  la 
lapidation  au  moment  du  lever  du  soleil.  Mais  on  sait,  par 
l’exemple  de  la  prière,  que  le  Prophète  évitait  tout  acte  religieux 
qui  pouvait  rappeler  le  culte  solaire.  Les  auteurs  admettent  donc 
que  la  lapidation  est  valable  pendant  toute  la  matinée,  et  même 
après  1  ezawâl,  quand  le  soleil  commence  à  descendre,  en  évitant 
le  moment  du  zénith,  le  zohr ,  pour  la  raison  que  l’on  vient  de 
rappeler.  Si  le  pèlerin  n’a  pas  pu,  pour  quelque  cause,  se  désa¬ 
craliser,  il  peut  retarder  la  lapidation  jusqu'au  12  du  mois.  Cepen¬ 
dant  d’autres  textes  mettent  le  moment  du  rite  de  la  lapidation  en 

accord  avec  l’heure  matinale  des  cérémonies  de  Mozdalifa,  et  l’ac- 

* 

ceptent  entre  l’aurore  et  le  lever  du  soleil  ;  un  texte  de  Chaféi  dit 
même  «  dans  la  seconde  moitié  de  la  nuit  ».  Mais  ailleurs  Malek 
réprouve  la  lapidation  avant  l’aurore,  et  Chaféi  dit  seulement 
qu’on  la  fait  en  arrivant  à  Mina,  avant  toute  autre  chose,  avant 
d’avoir  défait  ses  charges;  c’est  le  salut  à  Mina2. 

Les  voyageurs  et  pèlerins  ont  tous  conservé  un  souvenir 
pénible  delà  cohue  qui  se  presse  autour  du  «  grand  diable3  »; 

1.  Omda,  IV,  766;  Bokhari  tr.  I.  560;  Querry  265  II  y  a  trois  versions  prin¬ 
cipales  :  1.  ayant  La  Mekke  à  gauche,  Mina  à  droite  et  l’Aqaba  en  face;  2.  la 
jamra  en  face,  la  Ka‘ba  derrière  soi; 3.  la  Ka‘baenface,  lajamra  à  droite;  «  mais 
c’est  le  premier  hadith  qui  est  solide  ».  Idhâh  153.  —  Azraqi  (404  s.)  dit  que  des 
ignorants  avaient  déplacé  lajamra;  on  l’a  replacée  et  entourée  d’un  mur;  Na- 
wawi-Moslem  III.  239. 

2.  Bokhari  tr.  I.  556;  Omra  IV.  694  et  749;  Ithaf.  IV.  395;  Idhâh  153;  Muwatta 
Mahdi  306;  Dimyati.  II.  358.  Pour  le  flottement  de  l’heure  du  rite,  voir  Cha'râni 
I.  326. 

3.  Voir  une  bonne  photographie,  in  Batanouni  192. 
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la  foule  grouillante  des  piétons  lançant  avec  fureur  une  nuée  de 
pierres,  les  Bédouins  poussant  sur  elle  leurs  chameaux  indociles 
et  effarés,  les  serviteurs  des  grands  personnages  cherchant  à 
ouvrir  à  coups  de  trique  un  passage  aux  mules  harassées,  les 
petits  ânes  des  pèlerins  plus  modestes  perdus  dans  cette  masse 
serrée  d’hommes  «  sur  les  têtes  desquels  il  serait  facile  de  mar¬ 
cher  ».  Cavaliers  et  piétons  jettent  leurs  pierres,  dans  le  fracas  des 
invocations  et  des  cris,  que  déchirent  de  temps  en  temps  les 
coups  de  pistolet  de  quelque  énergumène  tirant  à  balle  sur  le 
«  grand  diable  ».  La  tradition  veut  que  l’accomplissement  de 
ce  rite  ne  cause  que  des  accidents  sans  gravité  ;  en  fait,  les  bles¬ 
sures  mortelles  ne  sont  pas  rares1. 

Le  rite  de  la  lapidation  est  répété  les  11,  12  et  13  de  zou 
l’hijja  (  ayyâm  et  taçhriq )  par  les  pèlerins  qui,  sauf  exception, 
sont  tous  désacralisés.  Mais  avant  d’accomplir  celle  de  l’‘Aqaba, 
ils  se  rendent  aux  deux  jamarat  que  l’on  rencontre  avant  elle, 
dans  la  grande  rue  de  Mina,  en  venant  de  Mozdalifa,  d’abord  le 
«  petit  tas  de  pierres  »  ( el  jamrat  eç  çoghra ,  ou  Iblis  eç  çaghir ), 
puis  le  «  moyen  »  [el  jamrat  el  ivasthâ ,  ou  Iblis  el  wustâni ) 
Ils  jettent  à  chacune  d’elles  sept  pierres;  mais  ces  lapidations 
qui  sont  accompagnées  de  récitations  du  takbir ,  du  tahlil:  de  la 
prière  sur  le  Prophète  et  d’une  invocation,  sont  suivies  d’une 
station,  d'un  ivuqûf ,  qui  dure,  selon  les  auteurs,  le  temps  de 
réciter  la  sourate  de  Joseph  ou  celle  de  la  vache2 3.  —  A  ces  lapi¬ 
dations  s’appliquent  les  observations  qui  ont  été  faites  précé¬ 
demment  au  sujet  de  la  lapidation  de  l’‘Aqaba,  avec  quelques 
variantes.  Certains  juristes  voudraient  qu’elles  fussent  précédées 
d’une  grande  ablution  [ghusl)z.  Elles  sont  faites,  soit  à  pied,  soit 
du  haut  d’une  monture4.  —  L’heure  favorable  est  le  déclin  du 
soleil,  c’est-à-dire  l’après-midi.  Ibn  Omar,  suivant  une  tradition, 
les  commençait  quand  trois  empans  s’ajoutaient  à  son  ombre 
minima  de  midi.  Il  est  bon  de  les  avoir  terminées  avant  le  cou¬ 
cher  du  soleil.  Mais  on  peut,  le  matin  des  trois  jours  du  tachriq , 

1.  Ali  bey;  Burton  II.  222;  Batanouni  190;  Wavell  203  ;  B.  Cherif  117. 

2.  C’est  dans  le  sens  technique  de  ivuqûf  qu’il  faut  comprendre  le  mot  dans  les 
textes,  notamment  dans  Bokhari,  où  la  traduction  dit  :  «  s’arrêtant,  station, 
s’arrêtait  debout,  sans  s’arrêter  »;  I.  562,  chap.  142.  Omda  IV.  770;  Muwatta 
Mahdi  315  et  317;  Azraqi  405. 

3.  Dimyati  II.  356. 

4.  Bokhari;  tr.  I.  557;  ‘Omda  IV.  754;  Fath  490. 
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«  réparer  »  les  lapidations  qui  n'ont  pas  été  faites  en  temps 
voulu;  les  lapidations  normales,  accomplies  avant  réparation  de 
celles  qui  ont  été  omises  la  veille,  sont  nulles.  Une  lapidation 
omise  est  rachetée  par  le  don  d’un  mudcl  de  nourriture  aux 
pauvres;  l’omission  complète  du  rite  réclame  une  victime 
(i dam )L 

Si  l’on  s’en  tient  à  la  coutume  ancienne  et  à  la  doctrine,  la 
lapidation  devrait  donc  être  répétée  pendant  les  trois  jours  du 
tachriq  devant  les  trois  janiarât ,  outre  celle  de  F‘Aqaba  du  10; 
et  par  conséquent  le  pèlerin  aurait  à  jeter  70  pierres.  C’est  en 
effet  le  nombre  que  Ghazali  conseille  au  fidèle  de  ramasser  à 
Mozdaiifa;  mais  les  auteurs  ne  parlent  en  général  que  de  49 
’7  21  -j-  21).  En  effet,  par  une  faveur  ( rokhça ),  instituée  par 

le  Coran  (2.  199),  les  pèlerins  peuvent  quitter  Mina  le  12  et 
négliger  les  lapidations  du  13;  c’est  ce  qu’on  appelle  et  ta‘jil.  — 
Ibn  Jobair  l’a  vu  pratiquer.  Les  pèlerins,  après  avoir  jeté 
49  pierres,  quittèrent  Mina  le  12  :  «  Jadis  la  coutume  était 
établie  de  rester  3  jours  à  Mina  après  le  jour  du  sacrifice  pour 
arriver  à  jeter  70  pierres;  mais  en  ce  temps-ci,  on  pratiqua  le 

ta'-jil  des  deux  jours  conformément  à  la  parole  d’Allah . ; 

cela  par  crainte  des  B.  Cho‘ba  et  à  cause  de  ce  qui  survint  du 
fait  des  soldats  Mekkois  ».  Il  y  eut  une  véritable  bataille  entre 
les  nègres  de  La  Mekkeetles  «  Turcs  Iraqiens  »,  qui  finit  par  un 
pillage  partiel  des  boutiques2.  —  Burckhardt  a  assisté  à  un  fait 
semblable;  les  pèlerins  se  sont  retirés  le  second  jour,  poussés 
par  la  crainte  que  leur  causaient  les  Wahabites. 

Il  peut  arriver  qu’un  pèlerin,  résolu  à  accomplir  le  rite  tout 
entier,  ait  récolté  les  70  pierres  à  Mozdaiifa  et  qu’il  se  trouve 
amené  par  les  circonstances  à  n’en  «  dépenser  »  que  49  ;  il  ne 
sait  que  faire  des  21  qui  lui  restent.  La  doctrine  lui  conseille  de 
les  donner  à  un  autre  pèlerin  ou  de  les  jeter  par  terre;  elle 
réprouve  la  coutume  vulgaire  suivant  laquelle  on  doit  les 
enterrer3.  Je  ne  sais  pas  bien  comment  il  faut  comprendre  cet 
acte  :  les  cailloux  ramassés  à  Mozdaiifa  ont-ils  pris  une  sorte 
d'ihrâm ,  un  caractère  sacré  qui  empêche  que  l’on  s’en  serve 

4.  Des  auteurs  disent  que  si  l’on  n’a  pas  fait  les  lapidations  complètes  de  l’ua 
des  jours,  il  faut  les  recommencer  toutes  (Alamguir  I.  556). 

2.  I.  Jobair  178.  Sur  la  doctrine  ancienne,  voir  Bokhari  tr.  I.  561;  Omda  IV, 
460;  Khirchi.  —  Sur  l’ordre  des  lapidations,  falh  I.  490  et  566. 

3.  Ithâf  IV.  402. 
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désormais  à  un  usage  profane  et  qui  même  rend  leur  contact 
dangereux;  ou  plus  simplement  le  pèlerin  a-t-il  le  sentiment 
qu’ils  font  partie  de  lui-même  et  qu’en  les  abandonnant  il  laisse 
aux  ennemis  inconnus  un  moyen  magique  de  l’atteindre  ? 

Sur  l’origine  des  lapidations  et  sur  leur  interprétation,  je  n’ai 
rien  à  dire  qui  change  quoi  que  ce  soit  à  ce  qui  a  été  exposé  anté¬ 
rieurement1.  La  solution  musulmane  est  très  simple  :  Abraham 
tenté  par  Satan,  au  moment  où  il  allait  sacrifier  Ismaël,  lui  jette 
des  pierres;  et  on  continue  à  le  faire  par  tradition  et  aussi  avec  le 
sentiment  que  l’on  se  bat,  que  l’on  accomplit  une  sorte  de  jihâd 
contre  Satan.  Et  Batanouni  insiste  sur  les  exemples  de  tombeaux 
de  personnages  odieux  où  l’on  va  jeter  des  pierres,  pour  perpé¬ 
tuer  sa  haine.  —  Il  paraît  certain  que  ces  faits  doivent  être  inter¬ 
prétés  comme  des  rites  d’expulsion  du  mal;  mais  il  est  très  vrai¬ 
semblable  qu’il  faut,  dans  le  cas  des  lapidations  de  Mina, 
chercher  une  explication  qui  soit  en  rapport  plus  étroit  avec 
l'ensemble  des  cérémonies.  Gela  revient  à  dire  que,  même  en 
admettant  que  le  jet  de  pierres  et  le  tas  de  pierres  ont  toujours  le 
sens  de  l’expulsion  du  mal,  cette  signification  peut  être  singu¬ 
lièrement  altérée  par  le  rôle  spécial  que  la  lapidation  et  la  jamra 
viennent  jouer  dans  un  groupe  de  rites. 

En  ce  qui  regarde  Mina,  et  à  défaut  de  doctrine,  on  peut  indi¬ 
quer  quelques  textes  à  retenir,  semble-t-il.  —  Azraqi  fait  remonter 
à  ‘Àmr  ben  Lohay  la  «  plantation  »  ( naçah )  des  idoles  du  val  de 
Mina  et  les  lapidations,  ce  qui  est  sans  autre  intérêt  que  de  rap¬ 
peler  leur  antiquité.  Mais  il  ajoute  que  ces  idoles  étaient  au 
nombre  de  sept,  échelonnées  dans  le  val  de  Mina;  trois  d’entre 
elles  sont  les  jamarât  actuelles  :  je  ne  détermine  pas  l’emplacement 
des  quatre  autres  d'après  les  indications  succinctes  du  texte.  — 

Le  fidèle  ramassait  21  pierres  et  en  lançait  3  à  chaque  idole,  en 
disant  :  «  Tu  es  plus  grande  qu’une  telle,  »  c’est-à-dire  que  la 
précédente.  Il  y  avait  donc  gradation  dans  l’importance  des 
idoles,  la  moins  considérable  étant  la  plus  rapprochée  de  Mozda- 
lifa  et  la  plus  importante  étant  celle  qui  est  aujourd’hui  jamrat 
el  lAqaba  ;  je  crois  que  les  termes  qui  désignent  actuellement  les 
trois  jamarât  sont  un  souvenir  de  cette  conception,  et  qu’il  n’y  a 


1.  Wensinck  in  Encyci.  Islam  II.  213  et  214  a  résumé  les  théories  et  renvoyé 
aux  textes  essentiels.  Bien  qu’antérieur  à  Magie  et  Religion,  le  chapitre  de 
Doutté  in  Merrakech  p.  57-s.  reste  à  citer. 
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pas  à  pousser  la  méfiance  jusqu’à  croire  que  la  tradition  d’Azraqi 
a  été  inventée  au  contraire  pour  expliquer  ces  appellations.  11  y 
aurait  là  une  sorte  de  procession  ascendante.  Je  crois  aussi  qu’il 
faut  retenir  ce  nombre  de  sept  idoles,  qui  rappelle  un  culte  plané¬ 
taire,  et  aussi  le  nombre  de  3  pierres  qui  y  étaient  lancées.  On  a 
vu  que  la  doctrine  musulmane  tend  à  remplacer  les  pierres  de  la 
jamra  par  des  takbir  et  à  ne  faire  du  lancement  des  premières 
qu’un  symbole  matériel  des  secondes;  or  une  tradition  d’Ibn 
Omar  rapporte  que  «  quand  le  Prophète  revenait  d’une  expédi¬ 
tion,  d’un  hajj  ou  d’une  ‘omra,  il  prononçait  3  takbirât  sur  chaque 
haut  lieu,  charaf 1 2  ».  Je  crois  que  le  rapprochement  s’impose 
et  que  c’est  une  transformation  d’un  rite  de  jamra.  Quoi  qu’il 
en  soit,  les  3  pierres  des  7  jamaràt  du  texte  d’Azraqi  corres¬ 
pondent  aux  7  pierres  des  3  jamrât  de  la  période  islamique;  ce 
sont  les  21  lapidations  de  chacun  des  jours  de  Mina,  qui,  on  l’a 
dit  plus  haut,  étaient  accompagnées  de  Pacte  normal  de  l’adora¬ 
tion,  du  wuqûf.  —  J’en  conclurais  seulement  qu’il  faut  dans 
l’état  actuel  de  la  question,  être  très  prudent,  et  sans  doute  réser¬ 
ver  une  interprétation  des  lapidations  de  Mina*. 


1.  Muwatta  Madhi  320. 

2.  Azraqi  402.  Le  même  auteur  p.  404.  signale  les  «  stations  »  avec 
deux  jamaràt  petite  et  moyenne  et  emploie  le  mot  qiyàm  au  lieu  de 
wuqûf.  —  En  décrivant  la  cérémonie  du  10,  Ghazali  dit  nettement  (I.  183)  : 
«  Arrivé  à  Mina,  le  pèlerin  passe  devant  deux  jamaràt  sans  y  prêter  attention  et 
se  rend  à  jamrat  el  lAqaha  ».  Il  semble  qu’il  craigne  qu’on  se  laisse  aller  à  faire 
l’ancienne  procession,  que  l’Islam  a  amoindrie  et  renvoyée  aux  jours  suivants. 
—  Je  n’ose  tirer  une  conclusion  quelconque  du  fait,  que  les  anciens  groupements 
des  tribus  arabes  que  signalent  les  textes  (Voir  not.  Lisàn  Ar.  V.  216  s.;  Tàj  el 
lArûs  III  107  s.)  étaient  au  nombre  de  trois  et  s’appelaient  jamaràt.  — QuandAta 
dit  au  pèlerin  :  «  Il  n’y  a  pour  toi  aucun  mal  à  suivre  n’importe  quelle  route 
pour  gagner  la  jamra  »  (Azraqi  404),  on  peut  penser  qu’il  réagit  contre  la  néces¬ 
sité  d’une  route  rituelle. 

J'ai  omis  de  noter,  dans  les  pages  qui  précèdent,  la  ressemblance  des  trois  rites 
de  course  rapide,  au  fonds  du  mas‘a  entre  les  bornes,  dans  le  fonds  de  ‘Urana 
après  les  bornes,  et  dans  le  fonds  d’El  Muhassir  (voir  p.  265  c.  d.).  —  Sur  la 
position  précise  d’El  Muhassir,  voir  I.  Rosteh  p.  55. 
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VIII.  —  Le  hajj  [fin). 


Mina  :  le  sacrifice  de  la  chevelure;  celui  de  la  victime. 


La  seconde  cérémonie  importante  de  Mina1  est  le  sacrifice,  qui 
a  acquis  une  majesté  toute  particulière  par  la  commémoration 
qui  en  est  célébrée  dans  tout  le  monde  musulman  et  qui  cons¬ 
titue  l’une  des  plus  grandes  fêtes  de  l’année2.  Il  faut  cependant 

1.  Mina  est  représentée  sur  les  miniatures  de  la  B.  N.;  dans  le  manuscrit  persan 
237  (fol.  35  r.),  la  grande  rue  est  figurée  entre  deux  lignes  d’arcades  qui  ressem¬ 
blent  à  celles  du  mesjid  el  haram  et  qui  paraissent  être  fantaisistes;  les  galeries 
sont  doublées  à  l’extérieur  par  une  ligne  de  tentes.  Les  trois  jamarât  sont  mar¬ 
quées  :  jamrat  el  ‘aqaba,  en  haut  à  droite,  au-dessus  delà  galerie;  entre  les  deux 
au  milieu,  jamra  wustâ\  en  bas  à  gauche  jamrat  ûlâ. 

La  partie  inférieure  de  la  figure  est  occupée  par  un  croquis  sommaire  de  la 
mosquée  d’El  Khaïf  ;  au  centre  de  la  cour  est  noté  un  édifice,  «  l’emplacement  de 
la  tente  du  Prophète».  Au  mur  gauche  de  la  mosquée  est  accolé  un  fouillis  de 
rochers,  où  est  indiquée  la  caverne  des  mursalât  (v.  c.  d.  p.  238),  et  à  droite  sont 
figurés  une  porte,  un  minaret  et  un  mât  à  étendards  ou  illuminations,  ichâra. 

La  figure  du  man.  persan  1.514  f.  29  r.  est  semblable,  sauf  qu’elle  indique  «  la 
mosquée  du  sacrifice  »  mesjid  nahr ,  à  côté  de  jamra  ‘Aqaba.  —  Copie  sans  inté¬ 
rêt  dans  1.389  f.  33  v.,  etc.  —  Voir  la  vue  de  Mina,  Batanouni  p.  196. 

2.  Le  sacrifice  a  été  tout  naturellement  rattaché  à  la  légende  d’ Abraham;  c’est 
au  pied  du  Thabir,  près  de  la  mosquée  qui  porte  son  nom,  qu’Allah  a  envoyé  le 
bélier  pour  servir  de  rançon  à  Ismaïl  où  à  Ishaq,  suivant  les  traditions  (Beidha- 
vvi  II.  176;  Murtadha  IV.  398;  etc.).  Il  y  a  cependant  un  flottement  sur  le  lieu 
exact  du  sacrifice  et  sur  celui  du  manhar  musulman.  —  Le  mouton  qui  sauva 
Ismaïl  s’est  enfui  vers  la  jamra,  et  Abraham  lui  a  lancé  sept  pierres  avant  de 
pouvoir  le  saisir;  d’où  le  rite  (Beidhawi  II.  176).  —  Mohammed  a  été  surnommé 
«le  fils  des  deux  sacrifiés»  ibn  edh  dhabihaïn ,  en  souvenir  de  son  père  ‘Abd 
Allah  voué  au  sacrifice  par  ‘Abd  el  Mottalib,  et  de  son  ancêtre  Ismaïl  (ibid.  175; 
etc.). 

Ces  souvenirs  en  s’imposant  à  la  doctrine  musulmane,  n’avaient  rien  qui  put 
donner  au  sacrifice  de  l’Islam  un  caractère  collectif.  LoiSy  (sacrifice  p.  288  s., 
445,  463,  etc.),  a  eu  raison  d’insister  sur  l’individualisme  du  sacrifice  musul¬ 
man.  Celui  qui,  dans  le  monde  entier  de  l’Islam,  se  célèbre  le  jour  du  10  de  zoul 
hijja,  est  un  acte  tout  familial,  où  le  père  de  famille  est  le  sacrificateur.  Même 
dans  l’Arabie  antéislamique,  il  n’est  pas  toujours  facile  de  distinguer  le  sacrifice 
à  caractère  religieux  de  celui  qu’un  homme  généreux  pratique  pour  nourrir 
copieusement  ses  hôtes.  Mais  je  crois  que  Loisy  a  été  trop  loin  en  ne  reconnais¬ 
sant  pas  l’offrande  complète  de  la  victime  au  dieu  arabe  ;  le  pèlerin  ne  la  mange 
point  d’ordinaire  (voir  c.  d.  p.  283),  et  j’aurais  voulu  reprendre  la  question  en 
étudiant  la  fête  du  marquage  des  jeunes  bêtes  {mawsim).  —  Voir  Wellhausen, 
p.  112  s. 
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rappeler  que  contrairement  à  l'opinion  courante,  le  sacrifice  n’est 
pas  obligatoire,  sauf  si  le  pèlerin  le  doit  comme  conséquence  d’un 
vœu,  comme  réparation  d’un  rite  non  accompli,  ou  comme  com¬ 
pensation  d'une  forme  restreinte  du  hajj,  qiràn ,  ou  tamattu‘. 
Mais  il  est  recommandé  de  le  faire,  à  l’imitation  du  Prophète1. 
Le  sacrifice  est  en  somme  un  rite  de  désacralisation;  pour  le 
hajj ,  il  est  sunna  à  Mina  ;  pour  la  ‘om/’a,  il  est  sunna  à  el  Marwa  ; 
car  l’un  et  l’autre  sont  le  lieu  où  le  fidèle  se  désacralise  de  la 
cérémonie  qu’il  avait  décidé  d’accomplir2. 

Il  n’y  a  pas  à  Mina  un  lieu  spécial  où  le  sacrifice  doive  être 
accompli.  Tout  Mina  est  manhar,  comme  tout  ‘Arafa  et  tout 
Mozdalifa  sont  mawqif.  Mais  alors  que  l’on  sait  où  était  le  sanc¬ 
tuaire  de  ‘Arafa  et  celui  de  Mozdalifa,  on  ignore  quel  était  celui 
de  Mina,  et  même  si  Mina  contenait  un  lieu  de  sacrifice.  Ce  pou¬ 
vait  être  la  chaîne  des  sept  idoles,  ou  la  coupole  de  la  mosquée 
d’El  Khaïf,  ou  la  caverne  du  mont  Thabir3 4.  Ce  sont  en  effet  les 
indications  diverses  que  les  auteurs  donnent  sur  l’emplacement 
où  le  Prophète  a  campé  et  où  il  a  sacrifié  ses  victimes  ;  suivant  un 
auteur  tardif,  le  lieu  du  sacrifice,  le  manhar  des  califes  était  entre 
la  première  et  la  deuxième  jamraK.  La  tradition  veut,  logique¬ 
ment,  que  le  manhar  soit  l’endroit  où  fut  consommé  le  sacrifice 
d’Abraham5. 

Quelles  sont  les  victimes  qui,  dans  l’Islam,  sont  sacrifiées  à 
Mina,  et  comment  sont-elles  d’avance,  consacrées  à  la  divinité?. 
C’est  ce  qu’il  importe  d’exposer  d’abord  avec  quelques  détails, 
d’autant  plus  qu’on  a  négligé  à  dessein  de  donner,  en  parlant  de 
1  ’ihrâm,  des  renseignements  qui  se  réuniront  ici  pour  former  un 
ensemble  plus  cohérent. 

La  victime  préférable  est  un  chameau,  sinon  un  bovin,  sinon  un 
ovin,  sinon  un  caprin  ;  mais  il  vaut  mieux  offrir  personnellement 
un  humble  mouton,  que  participer,  avec  six  fidèles,  au  sacrifice 

1.  Ithâf  IV.  398;  Qalyoubi  manàsik  p.  13. 

2.  Idhâh  163. 

3.  Voir  p.  238  et  277  c.  d. 

4.  Pour  les  grands,  c’est  faire  œuvre-pie  qu’envoyer  des  victimes  à  Mina.  Sans 
doute  il  faut  tenir  compte  de  l'exagération  habituelle  des  chiffres.  Le  prophète 
envoyait  cent  chameaux.  (Bokh.  tr.  1.  552.  v.  Omda.  4.  539). 

On  peut  sacrifier  à  l’endroit  où  l’on  campe  (tnanzil)  :  Nawawi  Mosl.  III.  197. 

5.  Idhâh  157.  —  On  peut  d’ailleurs  faire  le  sacrifice  dans  tout  le  haram:  il  est 
seulement  préférable  de  faire  celui  du  hajj  au  manhar  de  Mina  (Nawawi-Mos- 
lem  III.  197). 
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d'un  chameau.  Cette  offrande  collective,  qui  était  dans  la  coutume 
des  anciens  Arabes,  a  été  conservée  pour  des  raisons  écono¬ 
miques.  —  Pour  les  ovins,  il  faut  préférer  le  bélier  cornu,  blanc, 
plutôt  que  le  gris  ou  le  noir.  L’on  ne  peut  sacrifier  une  bête  ayant 
des  défauts  (boiteuse,  galeuse,  etc.),  tout  particulièrement  ceux 
qui  correspondent  à  des  marques  ( wasm )  ayant;  avant  l’Islam, 
un  caractère  religieux,  par  exemple  Toreille  fendue1.  On  dit 
que,  sauf  pour  les  ovins,  il  faut  préférer  les  femelles2;  l’excep¬ 
tion  du  bélier  est,  ou  une  survivance  païenne,  ou  une  influence 
islamique  de  la  légende  d’ Abraham.  —  Le  chameau,  offert  en 
sacrifice,  doit  avoir  au  moins  cinq  ans,  la  vache  trois  ans,  le 
mouton  un  an.  —  On  admet  en  général  qu’une  tare  qui  atteint 
une  victime  après  qu’elle  a  été  consacrée  pour  le  sacrifice,  ne  l’y 
rend  pas  impropre3. 

La  victime  en  effet  doit,  suivant  la  doctrine,  prendre,  pour 
ainsi  dire,  Vihrâm  en  même  temps  que  le  pèlerin:  «  Le  Prophète, 
dit  un  hadith  de  NafP4,  désigna  une  victime  à  Médine.  11  lui  mit 
taqlîd  et  ichlâr  à  Zou  1  Holaïfa,  le  taqlid  avant  l'ichlàr ,  en  un 
même  endroit  et  tourné  vers  la  Ka‘ba;  il  fit  le  taqlid  avec  deux 
sandales  et  marqua  la  bête  au  côté  gauche.  Puis  elle  fut  conduite 
pour  faire  avec  les  hommes  le  wuqûf  de  ‘Arafa;  le  Prophète  fit 
le  dap  avec  elle  et  avec  eux.  Puis,  arrivé  à  Mina  le  matin  du  nahr , 
il  l’égorgea  avant  de  faire  halq  ou  taqçir  ;  il  les  égorgeaiPen  les 
alignant  debout  et  en  les  tournant  vers  la  qibla  ;  puis  il  mangeait 
de  leur  chair  et  il  en  donnait  à  manger  aux  autres  ».  —  Destinée, 
dès  le  début  du  pèlerinage  à  la  divinité,  la  victime  devrait  donc 
assister  à  toutes  les  cérémonies  essentielles,  et  on  peut  se  deman¬ 
der  si  dans  la  ‘omra,  elle  ne  faisait  point  tawaf  et  sacy\  c’est 
là,  dit  un  auteur,  «  une  coutume  religieuse  confirmée  (sunna 
mu1  akkada) ,  que  négligent  la  plupart  des  fidèles  de  notre  temps, 
pour  ne  pas  dire  tous5  ».  En  pratique,  les  victimes  sont  conduites 

î.  Ithâf  IV.  398. 

2.  Querry  266;  omda  IV.  526;  Nawawi-Moslem  III.  250;  hidâya  33;  Alamguir 
261;  fath  el  mu‘in  501.  —  Sur  les  qualités  et  la  valeur  des  animaux  offerts  en 
sacrifice,  voir  Dussaud  sacrifice  135  s. 

3.  Idhâh  159. 

4.  D’après  Ibn  Omar,  Muwatta  Mahdi  309;  voir  ibid.  272. 

5.  Idhâli  157;  Madkhal  III.  150.  —  Il  me  semble  qu’il  y  a  quelque  indécision 
dans  les  textes  :  tout  d’aboi'd,  ils  distinguent  imparfaitement  les  victimes  desti¬ 
nées  à  la  (omra  et  celles  du  hajj ;  en  outre  on  tend  à  établir  à  Mina  le  grand 
marché  des  victimes,  qui  tout  au  plus,  iront  figurer  au  i vuquf  de  ‘Àrafa.  Voir 
par  ex.  Omda  IV.  706. 
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directement  à  Mina  ou  y  sont  achetées1.  Sans  doute  les  rites  du 
taqlid  et  de  Yichlâr  disparaissent  avec  la  coutume  elle-même,  ou 
ils  ont  perdu  leur  signification.  Il  n’en  importe  pas  moins  de 
recueillir  quelques  indications  sur  des  faits  dont  l'histoire  peut- 
être  conserve  quelque  nouveauté2. 

En  exposant  les  rites  de  Yihram,  j’ai  rappelé  que  la  sacralisa¬ 
tion  plaçait  le  fidèle  dans  une  situation  nouvelle  et  lui  faisait  une 
seconde  personnalité.  Elle  le  soumet  à  des  interdictions;  elle  le 
fait  profiter  aussi  de  la  «  paix  »  du  haram ,,  de  l’asyle  qu’il  réserve 
à  tous.  Pour  pouvoir  réunir  dans  des  cérémonies  communes  des 
hommes  que  des  haines  et  des  vengeances  personnelles  ou  tri¬ 
bales  excitaient  constamment  ou  exposaient  à  des  violences,  il 
avait  fallu  accepter  une  période  de  trêve,  les  «  mois  sacrés  »  et 
un  lieu  de  paix,  le  haram.  Mais  en  lisant  certains  textes,  on  a 
l’impression  que  cela  ne  suffisait  point,  et  que  dans  le  haram  et 
hors  du  haram ,  le  voyageur  n’était  réellement  garanti  que  par 
la  qualité  de  pèlerin,  de  muhrim ,  c’est-à-dire  d’homme  qui  par  le 
contact  momentané  avec  la  divinité  acquérait  un  pouvoir  magique, 
redoutable,  une  sorte  de  baraka  négative  et  à  rebours.  Un 
Bédouin  qui  avait  insulté  le  Prophète  peut  traverser  Médine  pour 
%e  rendre  à  La  Mekke,  aller  et  retour,  sans  être  inquiété  ;  nul  n'ose 
attenter  à  son  caractère  sacré  de  pèlerin.  Mais  un  tel  fait  n'est 
compréhensible  que  si  le  pèlerin  avait  une  marque  qui  signalait  à 
tous  sa  qualité  et  si  cette  marque  lui  restait  après  l'accomplisse¬ 
ment  des  rites  mekkois  jusqu'à  sa  désacralisation  dans  sa  maison. 


1.  Des  textes  indiquent  que  Malek,  par  exemple,  ordonnait  au  pèlerin  qui  ayant 
une  victime  à  sacrifier  à  La  Mekke,  l’y  avait  achetée,  de  la  faire  sortir  dans  le 
hill,  puis  de  la  ramener  dans  le  haram  (Muwatta  Mahdi  329  ;  etc.).  C’est  une 
application  de  détail  d’un  principe  suivant  lequel  le  pèlerin,  pour  employer  les 
expressions  des  auteurs  musulmans,  doit  réunir  le  haratn  et  le  hill.  La  condition 
est  réalisée  pour  le  pèlerin  qui  vient  de  l’extérieur;  elle  l’est  aussi  et  en  tout  cas 
pour  le  hajj,  puisque  ‘Arafa  est  hors  du  haram.  Mais  le  fidèle  résidant  à  La 
Mekke  et  faisant  la  lomra  n’accomplirait  de  cérémonies  que  dans  le  haram;  il 
doit  donc  en  sortir  et  prendre  l’ihrâm  à  El  Ji’râna  :  la  ‘omra  de  ‘Aicha  et  la 
persistance  de  la  coutume  décrite  par  I.  Jobair  (p.  191  c.  d.)  prouvent  que 
l’usage  est  ancien.  Je  regrette  de  n’avoir  pu  étudier  la  question  et  essayer  de 
comprendre  si  la  doctrine  est  une  construction  artificielle  de  juristes,  comme  il> 
semble,  sans  aucune  base  religieuse. 

2.  Le  taqlid  des  chameaux  est  recommandé  par  tous  les  auteurs;  celui  des 
bovins  par  Ech  Chaféi  ;  celui  des  moutons  est  adopté  aussi  par  tous,  sauf  par 
Malek.  Quanta  Yichâr  des  chameaux,  que  Chaféi  étend  même  aux  bovins,  Abou 
Hanifa  y  voit  une  innovation  condamnable  {bad‘a);  conf.  Moslem-Nawawi,  III, 
213  :  Muwatta  Mahdi  273.  —  La  doctrine  est  embarrassée  entre  la  vieille  coutume 
populaire  et  l’Islâm  qui  n’a  pas  réussi  à  donner  à  ces  deux  rites  une  allure  nette¬ 
ment  orthodoxe. 
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Le  vêtement  de  Yihrâm  n’était  pas  assez  différent,  s’il  l’était,  de 
celui  que  les  Bédouins  portaient  dans  la  vie  courante  pour  qu'il 
fût  une  garantie  suffisante.  Il  y  avait  donc  autre  chose,  et  c’est  ce 
qu’il  semble  que  l’on  n’a  pas  bien  vu. 

«  Les  guirlandes  dont  se  ceignaient  les  païens  ( muchrikun ),  dit 
Tabari1,  quand  voulant  faire  le  ha jj ,  ils  se  dirigeaient  vers  La 
Mekke,  étaient  en  écorce  de  samui %  ét  quand  ils  en  sortaient  pour 
regagner  leur  logis,  s’éloignant  de  La  Mekke,  elles  étaient  en  poil 
(c/ia‘r).  —  Selon  Mo‘ammar,  d’après  Qotada  :  quand  un  homme 
au  temps  de  l’ignorance  ( jâhiliya )  sortait  de  son  logis  pour  faire 
le  hajj ,  il  s’enguirlandait  de  samur ,  et  nul  ne  l’attaquait;  quand 
il  revenait,  il  portait  une  guirlande  ( qilâda )  et  nul  ne  l’atta¬ 
quait.  —  D’autres  disent  que  chacun  s’enguirlandait  quand  il 
voulait  sortir  du  liaram  ou  qu’il  en  sortait;  la  guirlande  était 
faite  de  l’écorce  des  arbres  du  haram;  par  là  il  était  garanti  contre 
tout  mauvais  traitement  de  la  part  des  tribus  bédouines....  A  la 
fin  du  mois  sa^ré,  quand  l’homme  voulait  retourner  chez  lui,  il 
s’enguirlandait  ainsi  que  sa  chamelle  avec  l’écorce  des  arbres,  et 
il  était  en  sûreté  jusqu’au  moment  où  il  rejoignait  sa  famille2.  » 

Il  résulte  très  nettement  de  ces  divers  textes  que  Tabari  a  cités 
les  uns  après  les  autres,  dans  leur  variété  de  forme  et  de  détail, 
qu’avant  l’Islam  les  pèlerins,  qui  venaient  à  La  Mekke  ou  en  reve¬ 
naient,  se  garantissaient  contre  les  dangers  de  la  route  en  s’or¬ 
nant,  semble-t-il,  le  cou  et  les  bras,  de  guirlandes  faites  avec 
d’écorce  des  arbres  du  haram.  Ce  terme  un  peu  vague  est  précisé 
par  le  mot  samur *,  qui  désigne  un  arbre  épineux,  dont  les  fruits 
et  les  feuilles  étaient  comestibles  (pour  les  hommes  et  pour  les 
bêtes?),  et  dont  le  bois  était  employé  pour  la  toiture  des  maisons; 
une  indication  montre  qu’on  employait  aussi  Vizhkhir 2,  plante 
odoriférante  dont  on  tapissait  les  toitures  des  habitations  et  que 
l’on  enfermait  dans  les  tombes  avec  les  morts.  Ces  plantes  du 


1.  Tafsir,  VI.  33  sur  Coran  V.  2.  —  Dans  l’islâm,  dit  Tabari  I.  c.,  Allah  a 
interdit  de  prendre  les  écorces  des  arbres  du  haram,  pour  empêcher  les  musul¬ 
mans  de  continuer  l’ancien  usage  des  guirlandes. 

2.  La  tradition  fournit  un  exemple  concret  de  la  protection  que  la  guirlande 
-confère  à  un  Arabe.  Qais  b.  Thâlaba,  el  Hatim  ben  Hind,  mal  reçu  par  le  Pro¬ 
phète  à  Médine,  colporte  des  vers  injurieux  pour  lui.  Ayant  enguirlandé  et 
consacré  des  victimes,  il  passe  par  Médine  pour  se  rendre  au  hajj  ;  le  Prophète 
ne  consent  pas  à  ce  qu’il  soit  inquiété.  Suivant  un  autre  récit,  il  serait  passé  par 
Médine  faisant  profession  d’Islam  et  y  serait  revenu,  après  avoir  apostasié  :  le 
Prophète  le  fait  respecter  (Tabari  tafs.  VI.  34). 
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haram  participaient  au  pouvoir  divin  et  servaient,  pour  ainsi 
dire,  de  rempart  au  pèlerin  contre  toute  entreprise  ennemie.  — 
Suivant  quelques  textes,  la  guirlande  était,  au  retour,  faite  de 
poil;  on  doit  sans  doute  comprendre  que  c’était  un  fragment  de 
la  peau  de  la  victime,  qui,  reste  d’une  offrande  de  communion  avec 
le  dieu,  gardait  lui  aussi  un  pouvoir  magique,  une  baraka  néga¬ 
tive.  Cette  coutume  va  d’ailleurs  contre  le  principe  qui  interdit 
de  rien  emporter  de  ce  qui  appartient  au  haram  dans  le  territoire 
laïque  :  l’exception  se  comprend  par  le  caractère  sacré  du  muh - 
rim ,  qui  persiste  hors  du  haram. 

Un  des  textes  qui  viennent  d’être  cités  montre  le  cas  d’un  pèlerin 
qui,  à  son  voyage  de  retour,  orne  sa  chamelle  avec  une  guir¬ 
lande;  il  s’agit  là  de  sa  monture  qu’il  garantit  comme  sa  personne 
et  profite  elle  aussi  d’une  sorte  de  baraka.  A  plus  forte  raison, 
doit-il  protéger  par  un  procédé  analogue  la  victime  qu’il  consacre 
d’avance  à  la  divinité  ;  c’est  en  effet  le  rite  qu’il  accomplissait  en 
prenant  Yihrâm  et  qui,  toujours  reconnu  par  la  doctrine,  est 
tombé  peu  à  peu  en  désuétude  :  c’est  le  taqlid ,  dont  parle  le 
hadith  cité  plus  haut1. 

Le  taqlid  consiste,  dans  la  doctrine  classique,  à  suspendre  au 
cou  du  chameau  victime,  une  sandale  ou  un  fragment  de  peau 
[na‘l  aiv  jild),  au  moyen  d’un  lien  qui  peut  être  une  courroie  de 
cuir,  un  cordon  de  sac  à  provisions  ou  un  lien  d’écorce  d’arbre2. 
On  n’est  pas  d’accord  sur  le  nombre  des  sandales;  Chaféi  par 
exemple  dit  deux,  et  Malek  une  3.  Des  hadiths  admettent  la  guir¬ 
lande  ( qilâda )  même  pour  les  moutons;  elles  sont  en  fibres  de 
plantes,  ou  en  laine  de  couleur,  spécialement  en  laine  rouge4,  etc. 
C’est  à  l’arrivée  au  miqât ,  avant  l’entrée  dans  le  haram  et  aussi¬ 
tôt  avant  de  prendre  Yihrâm,  que  le  pèlerin  met  la  guirlande  à 
la  victime  ;  la  doctrine  déconseille  le  taqlid  avant  d’avoir  atteint 
le  miqât ,  décision  qui  prouve  que  cette  coutume  était  observée. 

Les  auteurs  ont  étudié  un  cas  qui,  à  l’époque  classique,  n’est 
plus  qu’une  curiosité,  mais  qui  par  son  caractère  de  survivance, 

1.  Voir  p.  279  c.  d.  —  Voir  Lisân  IV.  369  et  un  vers  de  Farazdaq. 

2.  Un  hadith  interdit  de  mettre  au  cou  des  chameaux,  en  campagne,  le  collier 
qilâda  de  cuir  que  l’on  considérait  comme  une  protection  contre  le  mauvais  oeil, 
et  tou  t  particulièrement  ceux  auxquels  était  suspendue  une  clochette,  coutume  chré¬ 
tienne  qui  faitfuirlesanges(Bokharitr.  II.  3 4-7  ;  Omda  VIT,  if.).  — Wellhausen  165. 

3.  Bokhari  tr.  I.  546;  Omda  IV.  713;  Alamguir  I.  222;  Fath.  713. 

4.  Bokhari  tr.  I.  548;  Omda  IV.  718  et  719;  contré,  fath  I.  565. 
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n’est  point  sans  intérêt  historique.  C'est  le  cas  d’un  musulman 
qui  lié  par  un  vœu  ou  simplement  soucieux  d’accomplir  un  acte 
méritoire,  veut  faire  parvenir  une  victime  à  La  Mekke  ou  à  Mina  ; 
mais  ne  pouvant  s’y  rendre  en  personne,  il  la  confie,  après  l’avoir 
ceinte  de  la  guirlande,  à  un  autre  fidèle,  qu’il  ne  charge  point 
d’ailleurs  de  faire  en  son  nom  le  hajj  ou  la  lomra.  Le  fidèle, 
qui  offre  la  victime,  doit-il,  tout  en  restant  chez  lui,  prendre  Yih- 
râm  et  observer  les  tabous  de  sacralisation  jusqu’au  moment  où 
la  victime  sera  sacrifiée.  Des  traditionnistes1  admettent  l’affirma¬ 
tion,  et  on  rapporte  le  cas  d’un  homme  de  l’Iraq,  qui  ayant 
enguirlandé  sa  victime  et  l’ayant  confiée  à  un  ami,  circulait,  dans 
son  pays,  dévêtu  ( mutajarrad ),  Il  semble  bien  que  le  texte  a 
entendu  ce  mot  au  sens  propre  et  qu'il  n’a  point  voulu  dire  par 
là  qu’il  avait  quitté  ses  vêtements  ordinaires  pour  prendre  ceux 
de  Yihrûm'1,  et  qu’il  y  a  là  un  souvenir  du  temps  où  certains  pèle¬ 
rins  faisaient  sans  aucun  vêtement  le  ta waf  de  la  Ka4ba3.  Quoi 
qu’il  en  soit,  et  bien  qu’4Abd  Allah  ben  ez  Zobair  ait  dit  que 
c’était  là  une  innovation  (bid^a)  condamnable,  la  survivance  du 
geste  par  lequel  on  mettait  à  la  victime  la  guirlande  au  moment 
de  quitter  son  logis,  me  paraît  nettement  attestée.  Je  crois  donc 
que,  si,  comme  le  disent  des  textes,  le  Prophète  resta  en  ihram 
à  El  Hodaybiya,  après  avoir  envoyé  ses  victimes,  il  suivit  une 
coutume  ancienne,  qui  fut  ensuite  abolie.  —  Mais  l’opinion  con¬ 
traire  est  la  plus  forte.  En  l’an  9,  le  Prophète  confia  à  Abou  Bekr 
des  victimes  pour  les  conduire  au  hajj ,  resta  à  Médine  et  ne  prit 
pas  Yihrâm  :  «  Je  tressai  de  ma  main,  dit  ‘Aicha,  les  guirlandes 
pour  les  victimes.  Il  les  leur  mit  lui-même  autour  du  cou,  les 
marqua  et  les  offrit.  Et  rien  de  ce  qui  lui  était  licite  ne  lui  devint 
interdit  »*.  Cependant  la  coutume  est  certaine,  comme  l’atteste  ce 
récit  un  peu  différent  des  précédents  :  «  un  individu,  assis  à 
Médine  auprès  du  Prophète,  met  en  lambeau  sa  tunique  ( qamiç ), 
et  la  retire  en  la  sortant  par  les  jambes.  Comme  les  assistants  mani¬ 
festent  leur  étonnement,  il  explique  qu’il  a  envoyé  à  La  Mekke 
des  victimes  qui,  ce  jour-là  même,  ont  été,  en  tel  endroit,  enguir¬ 
landées  et  marquées  ;  par  oubli,  il  a  mis  sa  qamiç ,  au  lieu  de  pren- 

1.  Bokhari  tr.  1.  547;  Orada  IV.  714  à  717. 

2.  Omda,  IV.  715  et  715. 

3.  Voir  p.  171  c.  d. 

4.  Bokhari  tr.  I.  548  et  547,  où  j’ai  traduit  par  le  parfait.  —  B  y  a  une  doctrine 
contraire;  voir  Nawawi-Molesm  III.  253. 
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dre  l'habit  du  muhrim;  par  conséquent,  il  ne  peut  plus  sortir  sa 
qamiç  par  la  tête,  c’est-à-dire  qu’il  ne  peut  la  garder  sur  le  corps 
qu’en  en  faisant  un  emploi  anormal1. 

Un  rite  ancien  est  donc  attesté,  suivant  lequel  les  pèlerins 
s’ornaient  eux-mêmes  et  ornaient  leurs  victimes  de  guirlandes  qui 
leur  transmettaient  une  sorte  de  baraka  et  les  protégeaient  contre 
les  attaques  de  tout  ennemi.  Conservé  par  la  doctrine  pour  les 
victimes  seules,  ce  rite  disparaît  dans  la  pratique  avec  la  coutume 
d’emmener  les  victimes  aux  cérémonies  essentielles  du  ha jj . 
Sans  doute  les  auteurs  classiques  ont  perdu  le  sens  du  rite,  mais 
inconsciemment  ils  relatent  des  faits  qui  le  rappellent.  Ils  expli¬ 
quent  l’usage  de  la  qilâda  comme  un  moyen  pour  le  pèlerin  de 
retrouver  la  victime  égarée,  mais  aussi  comme  une  protection 
contre  une  pensée  de  rapt,  et  c'est  l’ancienne  notion  que  l’on 
retrouve  ici2.  —  Un  auteur  recommande  d’assembler  la  qilâda 
non  point  avec  du  cuir,  mais  «  avec  ce  que  fait  pousser  la  terre  ». 
Il  donne  bien  l’explication  «  rationnelle  »  :  c’est  pour  que  l’ani¬ 
mal  accrochant  la  qilâda  à  un  arbre  ne  soit  pas  retenu  par  un  lien 
résistant  ;  mais  ce  sont  les  vieilles  plantes  sacrées  qui  subsistent3. 
—  Même  un  auteur  classique  n’a  pas  perdu  la  notion  actuelle  de 
la  guirlande  portée  par  un  homme:  «  Un  non-musulman,  dit 
Tabari,  pourra  bien  entourer  son  cou  et  ses  deux  bras  avec 
l’écorce  de  tous  les  arbres  du  haram ,  cela  ne  lui  sera  d’aucune 
protection,  s’il  n’a  point  conclu  auparavant  un  pacte  ( dhimma ) 
avec  les  musulmans4  ».  —  Et  il  semble  bien  que  c’est  dans  la 
catégorie  des  étymologies  comiques  qu’il  faut  ranger  ce  sou¬ 
venir  de  l’antique  coutume  :  El  Maqta‘  (ou  El  Moqatta4)  est  à 
huit  milles  de  La  Mekke  sur  le  chemin  de  l’Iraq,  au  bord  du  ha¬ 
ram  ;  on  l’appelle  ainsi,  parce  que,  quand  on  sortait  du  haram, 
on  attachait  quelque  chose  à  son  cou  pour  avoir  la  sécurité  ( el 
aman )  aux  lieux  où  on  allait,  et  l’on  disait  :  a  Ces  gens  sont 
l’ambassade  d’Allah  ( wafd  Allah)  ».  Quand  ils  revenaient  et  ren¬ 
traient  dans  le  haram ,  ils  coupaient  (qata'û  ou  qatta‘iï)  cette 

Omda;  IV.  718;  Tabari  tafsir  VI.  32.  —  Voir  p.  174  c.  d. 

2.  Fath  mu£in  496;  Çawi  sur  Derdir  I.  341. 

3.  Iiidaya.  35.  Il  ne  faut  «  ni  poils,  ni  tendons.  »  —  Voir  p.  281  c.  d.  la  dis¬ 
tinction  entre  la  guirlande  de  l’aller  et  celle  du  retour.  —  C’est  la  même  raison 
«  pratique  »  qu’Aini  donne  pour  l’interdittion  des  colliers  des  chameaux  en 
guerre  (c.  d.  p.  282  note  2). 

4.  Tabari.  tafsir  III.  39. 
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chose1  ».  L'expression  wafd  Allah  est  intéressante:  ce  sont 
les  envoyés  auprès  d’Allah,  ceux  qui  par  là  ont  le  caractère  sacré 
de  l'ambassadeur. 

Le  rite  de  la  guirlande  est  bien  connu  dans  l’antiquité  clas¬ 
sique;  il  a  été  particulièrement  étudié  par  M.  Hessling2.  Des 
couronnes  étaient  portées  par  les  pèlerins  qui  se  rendaient  au 
sanctuaire  syrien  à  Iliérapolis 3.  La  couronne  participe  de  la 
force  du  dieu  et  protège,  si  bien  que  dans  Aristophane,  l’esclave 
dit  que  tant  qu'il  porte  la  couronne,  il  ne  saurait  être  battu  par 
son  maître4.  Elle  est  faite  de  la  plante  chère  à  la  divinité  que 
l’on  invoque5 6,  et  on  voudrait  savoir  si  dans  le  cas  de  la  qilàda , 
il  faut  comprendre  que  toute  plante  du  liaram  transfert  l’immu¬ 
nité,  ou  si  le  samur 6  et  Yizhkhir  sont  en  rapport  spécial  avec  les 
divinités  mekkoises.  L’exception  qui  est  faite  en  faveur  de  cette 
dernière  qu’il  est  permis  de  cueillir  dans  le  haram ,  et  qui 
paraissait  une  bizarrerie  sans  cause,  s’explique  sans  doute  par  son 
rôle  sacré. 

Mais  si  l’on  peut  comprendre  que  les  guirlandes  fussent  tres¬ 
sées  des  plantes  du  haram ,  on  ne  voit  pas  bien  pourquoi  la 
qilàda  classique  comprend  des  sandales  ou  un  morceau  de  cuir. 
Peut-être  est- ce  le  souvenir  du  poil  de  l'ancien  rite.  Peut-être 
l’explication  d’humilité  que  donnent  les  auteurs  musulmans7 
a-t-elle  une  part  indirecte  de  vérité,  si  on  considère,  comme  cer¬ 
tains  d’entre  eux,  que  les  sandales  sont  celles  du  pèlerin  qui 
pour  accomplir  ce  jihâd  qu’est  le  hajj  s’en  va  pieds  nus,  par  une 
manifestation  d’ascétisme  commune  à  tous  les  cultes.  Ou  serait- 
ce  enfin  un  lointain  souvenir  du  temps  où  des  pèlerins  faisaient 
nu-pieds  ou  même  sans  vêtements  les  taivâf  de  la  Ra£ba,  sans 
que  ce  rite  d’ailleurs  soit  accompagné  d’une  explication  suffi¬ 
sante8. 


1.  Hidaya  57.  —  Ils  la  coupaient  «  de  leur  cou  et  de  celui  de  leur  chameau.  » 

2.  Hessling;  conf.  Loisy  sacrifice  p.  447. 

3.  Pausanias  et  Lucien,  cités  par  Mac  Cullogh  in  Hastings  dict.  t.  IV.  p.  339, 
art.  Crown. 

4.  Plutarque,  ibid. 

5.  Hastings,  dict.  IV.  340  et  341. 

6.  Le  samur  est  un  arbre  épineux,  dont  le  bois  excellent  sert  à  couvrir  les 
maisons  (Lisân  ‘Arab  VI.  44).  Sur  des  bosquets  sacrés  de  samur,  voir  Wellhau- 
sen,  p.  104,  et  pour  les  guirlandes,  ibid.  p.  164. 

7.  Hidâya  35. 

8.  Bokhari  tr.  I.  548  ;  Omda  IV.  720.  —  «  Quand  les  Israélites  venaient  à  La 
Mekke,  dit  Azraqi,  et  qu’ils  parvenaient  à  Zou  Tawa,  ils  défaisaient  leurs  san- 
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Pour  les  chameaux,  l’apposition  de  la  guirlande,  le  taqlid  se 
combine  avec  un  marquage  ( ichlar )  qui  le  suit  immédiatement 
pour  former  un  rite  unique1:  c'est  la  consécration  de  la  victime. 
Cette  marque  doit  être  faite  à  Panimal  qui  a  une  bosse,  donc  à 
un  bovin  à  bosse;  quand  l’animal  n’en  a  pas,  certains  auteurs 
admettent  un  simulacre  de  marquage.  C'est  une  entaille  prati¬ 
quée  avec  un  fer  de  lance,  que  l’on  enfonce  jusqu'à  la  souiller  de 
sang.  Mais  les  auteurs  ne  s'accordent  pas  sur  la  profondeur  de 
cette  blessure  à  laquelle  certains  donnent  deux  bouts  de  doigt 
(anmalatein);  d’autres  parlent  d’une  simple  écorchure  ;  c’est  ce 
que  préfère  Abou  Hanifa;  d'ailleurs  on  distingue  sagement  le 
cas  où  le  marquage  a  lieu,  suivant  les  principes;  plusieurs  jours 
avant  le  sacrifice,  ou  seulement  immédiatement  avant  lui;  il  y  a, 
dans  la  première  hypothèse  des  risques  d’infection  qui  n’existent 
point  dans  la  seconde.  —  Les  commentateurs  ne  sont  point  d’ac¬ 
cord  sur  la  forme  de  la  marque,  et  ne  savent  si  elle  doit  être 
faite  en  long  ou  en  large,  à  droite  ou  à  gauche;  on  admet  en 
général  que  c’est  plutôt  en  long  et  à  droite.  On  prévoit  le  cas 
d’une  bête  indocile  qu’on  accouple  avec  une  autre;  en  se  plaçant 
entre  les  deux,  on  marque  successivement  l’une  à  droite,  et 
l’autre  à  gauche.  On  tache  l’animal  avec  le  sang.  La  marque, 
dit-on,  sert  à  retrouver  l’animal  perdu  ou  volé;  elle  apprend  aussi 
aux  pèlerins  pauvres  qu’ils  peuvent  attendre  une  distribution  de 
chair,  le  jour  de  Mina2. 

L’fc/i‘ar  est  la  survivance  du  rite  de  marquage  des  bêtes  con¬ 
sacrées  aux  divinités  par  les  Arabes  antéislamiques,  dont  on 
essaiera  ailleurs  de  préciser  le  détail.  Les  petites  victimes,  les 
moutons,  ne  sont  point  marqués  dans  l’Islam,  contrairement  à 
la  coutume  ancienne. 

Il  résulte  des  textes  que  le  marquage  est  complété  par  une  cou¬ 
tume  qui  est  un  autre  rite  de  survivance.  Le  chameau  est  revêtu 


dates  par  respect  pour  le  haram  »  (p.  361).  —  Cette  indication  étrange  résulte 
sans  douté  du  verset  (20.  12),  où  Allah  dit  à  Moïse  d’ôter  ses  sandales,  «  car  tu 
es  dans  la  cité  sacrée  de  Tawâ  »;  voir  Beidhawi  II.  52.  —  Conf.  Murtadha  IV. 
283  et  hidâya  57  :  depuis  Abraham,  les  prophètes  sont  tous  entrés  pieds  nus 
dans  le  haram.  —  Sur  les  cérémonies  du  culte  accomplies  pieds  nus,  voir  Cumont 
in  Syria  1922,  p.  208.  —  «  Quand  les  apôtres  firent  le  hajj,  ils  mirent  pied  à 
terre,  en  arrivant  au  haram,  par  respect  »,  ibid.  p.  366). 

1.  Ou  Yich'âr  précède  le  taqlid  (Hidâya  35;  Muwatta  Mahdi,  272). 

2.  Omda  IV.  713,  s.;  hidâya  35;  Idhah  157  recommande  de  marquer  la  victime 
agenouillée  et  tournéavers  la  qibla. 


H  AJ  J 


287 


d’une  housse  (jull,  julla),  qui  doit  être  donnée  aux  pauvres,  après 
le  sacrifice.  Elle  était  fendue  de  façon  à  laisser  dépasser  la  bosse 
de  l’animal;  elle  était  ainsi  retenue  sur  son  dos,  et  la  marque  de 
la  bosse  était  rendue  visible.  Mais  on  admet  que,  si  la  housse 
a  une  certaine  valeur  (au  moment  de  la  rédaction  du  hadith,  on 
a  dit  deux  dirhems),  il  vaut  mieux  la  laisser  intacte  et  respecter 
le  bien  des  pauvres1.  On  a  dit  ailleurs  que,  avant  l’Islam  et  sans 
doute  après,  les  pèlerins  faisaient  don  à  la  Ka‘ba  des  housses  qui 
couvraient  les  victimes.  Quand  se  fut  établi  l’usage  de  vêtir  la 
Ka‘ba  d'une  housse  spéciale,  la  kiswa ,  celles  des  victimes  furent 
distribuées  aux  pauvres2. 

Une  fois  marquée,  la  victime  prend  un  caractère  sacré,  une 
horma ,  car  elle  est  désormais  consacrée  à  Allah  :  c'est  le  souve¬ 
nir  très  net  des  bêtes  du  hima  de  l’Antéislam.  On  s'est  donc 
demandé  si  le  pèlerin  pouvait  la  monter  après  avoir  pris  avec 
elle  Yihrâm ,  ou  si  persistait  l’ancienne  interdiction  qui,  dans 
l’Antéislam,  frappait  les  bêtes  marquées  de  ces  signes  que  le 
Coran  a  réprouvés3.  La  conscience  populaire  devait  logiquement 
se  prononcer  pour  l'interdiction.  On  voit  en  effet,  dans  des 
hadiths,  le  Prophète  et  ses  compagnons  conduire  leur  victime 
par  le  licol  sans  la  monter4.  Il  est  vrai  qu'un  autre,  non  moins 
solide,  montre  le  Prophète  obligeant  un  homme  à  monter  le  cha¬ 
meau  qu’il  conduisait  à  la  main  pour  le  sacrifice5.  La  doctrine  est 
donc  divisée  à  ce  sujet  :  et  l'on  peut  résumer  d’un  mot  la  dis¬ 
cussion  :  entre  la  permission  ou  même  l’obligation  de  monter  le 
chameau- victime,  telle  qu’elle  résulte  du  hadith  précédent,  et 
l'interdiction  absolue  qui  est  conforme  aux  usages  antéislamiques, 


1.  Hidaya.  35;  Alamguir  202;  Idhah  157.  —  Abdallah  ben  ‘Omar  ne  mettait  les 
housses  des  victimes  qu’en  partant,  le  matin  du  9.  de  Mina  pour  ‘Ai*afa  (Muwatta 
Mahdi,  328).  —  Malek,  Chafèi,  d’autres  encore,  conseillent  de  ne  mettre  la  housse 
à  la  victime  qu’après  Vichar,  pour  qu’elle  ne  soit  point  souillée  de  sang.  On 
conseille,  pour  la  même  raison,  de  l’enlever  au  moment  du  sacrifice  (Moslem- 
Nawawi  III.  251).  Le  même  auteur  énumère  les  étoffes  précieuses  dont  les 
housses  étaient  faites  avant  l’Islam  et  à  son  début.  Il  est  bon  d’enlever  la  housse 
durant  le  trajet  pour  éviter  qu’elle  soit  déchirée  par  les  épines  des  arbres;  cette 
recommandation  fait  penser  au  mahmal  qui  a  une  vieille  housse  pour  le  voyage 
et  une  housse  neuve  et  précieuse  pour  les  grands  jours. 

2.  Muwatta  Mahdi 328  ;  Fath  I.  564;  Moslem -Nawawi  III.  254.  —  On  fait  aussi 
aumône  de  la  bride;  on  peut  donner  l’une  et  l’autre  à  celui  qui  égorge  la  vic¬ 
time,  selon  Alamguir  222.  Conf.  ma  note  sur  la  kiswa  1920. 

3.  Coran.  V.  102. 

4.  Bokhari  tr.  I.  545;  hidâya  35. 

5.  Bokhari  tr.  I.  544  et  548;  Nawawi-Moslem  III.  255. 
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on  admet  des  opinions  moyennes  qui  distinguent  les  cas  d’utilité 
et  de  nécessité  et  donnent  des  solutions  différentes  suivant  la 
nature  de  la  victime.  Les  auteurs  qui  permettent  au  pèlerin  de 
monter  sa  victime  n’acceptent  point  tous  qu’il  la  charge  de  ses 
bagages;  Malek  l’interdit.  Ils  autorisent  en  général  le  pèlerin  à 
permettre  à  un  autre  personnage  de  monter  le  chameau  destiné 
au  sacrifice1. 

On  interdit  en  général  de  traire  la  chamelle  victime  et  de  boire 
le  lait  qu’un  autre  aurait  recueilli  ;  si  l’on  est  près  du  lieu  où  se 
fait  le  sacrifice,  on  s’efforce  d’arrêter  la  lactation  en  lançant  de 
beau  froide  sur  les  pis  de  la  chamelle  ;  sinon,  on  fait  aumône  de 
son  lait.  Si  elle  met  bas,  on  peut  sacrifier  le  petit  en  même  temps 
que  la  mère,  ou  le  vendre  et  distribuer  sa  valeur  en  aumônes. 
Si  une  victime  offerte  sans  obligation  (, tathawwulan )  montre  en 
route  des  signes  d’affaiblissement  qui  font  craindre  sa  mort,  elle 
est  égorgée  sur  place,  où  qu’elle  soit;  il  est  recommandé  au 
pèlerin  de  ne  pas  manger  de  sa  chair,  mais  aussi  de  ne  point 
l’abandonner  aux  bêtes  et  d’en  faire  aumône.  Alors,  disent  des 
auteurs  tardifs,  on  trempe  dans  le  sang  de  la  victime  la  sandale 
(nall)  de  la  guirlande  rituelle,  et  on  en  frappe  sa  bosse  et  son 
museau  «  pour  montrer  à  tous  que  c’est  une  victime2.  » 

Au  moment  du  sacrifice,  la  victime  est  égorgée,  couchée  sur  le 
côté  gauche  si  elle  est  d’espèce  bovine  ou  ovine,  debout  entravée 
sauf  de  la  patte  inférieure  droite  si  c'est  un  chameau .  Dans  ce 
dernier  cas,  l’égorgement  rituel  est  le  nahr ,  c'est-à-dire  un  coup 
de  couteau  dans  le  creux  du  sternum,  au-dessous  de  la  gorge. 

Dans  le  premier,  la  bête  a  la  gorge  tranchée  (■ dzabli )3.  Le 
fidèle  doit,  s’il  le  peut,  sacrifier  la  victime  de  sa  propre  main4; 
un  texte  chiite  conseille  au  pèlerin  qui  s’en  abstient,  de  poser 
sa  main  sur  celle  du  sacrificateur5.  —  Il  prononce  pendant  le 


1.  Omda  IV.  704  et  705. 

2.  Fath  I.  564;  Alamguir  261  ;  Idhâh  163;  Muwatta  Mahdi  330. 

3.  Omda  IV.  723;  Muwatta  Mahdi  310. 

4.  Omda  IV.  723.  Nawawi  Moslem  III.  195.  II  peut  choisir  un  remplaçant,  et 
cela  est  recommandé  aux  femmes  (Idhâh  160);  ce  remplaçant,  selon  En  Nawawi 
(Moslem  III.  195),  peut  même  être  infidèle  juif  ou  chrétien  ( kafir  kitâbi ),  à  con¬ 
dition  que  le  pèlerin  ait  l’intention  ( niya. )  au  moment  où  il  remet  la  victime  au 
remplaçant  ou  à  celui  où  le  sacrifice  a  lieu.  Cette  décision,  théoriquement 
intéressante,  n'est  plus  applicable,  avec  la  fermeture  du  haram  aux  non-musul¬ 
mans. 

5.  Querry  266. 
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sacrifice,  une  formule,  dont  Ghazali1  donne  un  exemple  :  «  Au 
nom  d’Allah;  Allah  est  Grand.  Seigneur,  de  toi,  avec  toi  et  vers 
toi!  Accepte  de  moi,  comme  tu  as  accepté  d’ Abraham!  ».  Et 
cette  formule  islamisée  par  la  mention  d’Abraham  et  explicable 
en  sa  seconde  phrase  par  un  élan  mystique,  pourrait  aussi,  dans 
cet  appel  concis,  conserver  une  forme  ancienne  qui  serait  toute 
une  théorie  du  sacrifice.  On  recommande  en  tous  cas  le  bismillah 
qui  éloigne  toute  influence  mauvaise2. 

Telles  sont  les  règles  générales3.  Il  est  intéressant  de  voir  un 
commentateur  recommander  non  seulement  de  ne  point  tailler 
davantage  dans  la  chair  de  l’animal  et  de  ne  pas  lui  casser  les 
vertèbres,  ce  qui  est  une  prescription  de  conservation  intacte  de 
la  victime  pour  le  dieu  ;  mais  encore  de  lui  donner  à  boire  avant 
de  1  egorger,  de  la  manier  doucement,  de  ne  pas  aiguiser  le  cou¬ 
peret  devant  elle,  de  ne  pas  égorger  auprès  d’elle  une  autre 
victime,  ce  qui  peut  provenir  d’une  préoccupation  analogue,  mais 
ce  qui  peut  être  aussi  simplement  touchant4.  L’animal  dont  on  a 
coupé  le  cou  ou  qui  a  été  tué  avec  un  couteau  empoisonné  est  con¬ 
sidéré  comme  charogne  ( mayta ). 

La  victime  n’appartient  en  rien  à  celui  qui  l’égorge  ;  il  ne  dis¬ 
pose  même  point  des  bas  morceaux,  des  abats  (tête,  pieds,  pattes, 
la  jizâra)  qui,  dans  la  vie  ordinaire,  reviennent  à  celui  qui 
égorge  la  bête,  au  jazzâr.  La  chair  est  abandonnée  aux  pauvres, 
et  à  eux  seuls.  Des  auteurs  font  remarquer  qu’elle  est  ainsi  livrée 
à  la  dent  des  bêtes  sauvages  ;  mais  on  répond  qu'en  fait  les 
routes  du  désert  sont  fréquentées  par  de  nombreuses  caravanes, 
sans  parler  des  Bédouins  «  qui  suivent  les  campements  des  pèle¬ 
rins  pour  récolter  ce  qui  en  tombe  ».  Ghaféi  admet  d'ailleurs  que 
cette  règle  ne  régit  que  la  victime  obligatoire,  celle  qui  est  la 
sanction  d’une  pénalité,  d’un  vœu.  etc.5  On  ne  sait  donc  com¬ 
ment  récompenser  le  sacrificateur,  et  après  l’avoir  payé,  le  pèle¬ 
rin  n’est  même  pas  sûr  de  pouvoir  lui  donner  un  peu  de  chair  par 
surcroît6.  —  Certains  auteurs  admettent  que  l’on  peut  vendre  la 

1.  Ihya  I.  183. 

2.  Omda  IV.  485. 

3.  Voir  Wensinck  Enc.  Isl.  II.  211;  Juynboll  Hand.  126  et  155;  Loisy  Sacri¬ 
fice  455. 

4.  Idhâh  162  et  163;  Lisan.  VI.  396  1.  20. 

5.  Moslem-Nawa'wi  III.  256;  Muwatta  Mahdi  330.  La  bête  est  abandonnée, 
parce  qu’elle  appartient  déjà  à  la  divinité. 

6.  Bokhari  tr.  I.  548,  551,  552;  Omda  IV.  721  et  730  s. 
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chair  et  la  peau,  et  faire  aumône  de  leur  prix.  D’autres  per¬ 
mettent  d’acheter  du  pain  avec  le  prix  de  la  viande  afin  de 
manger  le  reste  de  la  chair  avec  ce  pain,  et  même  d’employer  le 
prix  de  la  peau  à  l’achat  d’objets  domestiques,  comme  un  tamis, 
une  sacoche,  etc.1 

Ce  sont  ces  décisions  libérales  de  la  doctrine  qui  permet¬ 
traient2  de  rompre  les  habitudes,  dangereuses  pour  l’hygiène 
publique,  qui  régnent  à  Mina  et  qui  ont  été  signalées  par 
Burckhardt,  Burton,  etc.,  et  récemment  par  Batanouni  avec  une 
énergie  particulière.  En  effet  il  reste  une  quantité  énorme  de 
chair  non  consommée  et  des  débris  de  toutes  sortes;  on  creuse 
des  fosses,  on  y  jette  le  tout  et  l’on  recouvre  de  terre  tant  bien 
que  mal.  Batanouni,  rappelant  une  fois  de  plus  l’odeur  épou¬ 
vantable  qui  s’en  dégage,  souhaiterait  que  les  cadavres  des  bêtes 
égorgées  à  Mina  et  ceux  qui  sont  semés  sur  tous  les  chemins 
autour  de  La  Mekke  fussent  vendus  pour  les  os  à  une  compagnie 
de  Jedda  et  que  le  prix  en  soit  consacré  à  des  travaux  d’utilité 
publique3.  Il  ne  semble  pas  que  la  doctrine  même  la  plus  libérale 
puisse  accepter  aisément  une  solution  aussi  révolutionnaire. 
Ayyachi,  qui  a  préféré  s’éloigner  du  centre  de  Mina  et  s’exposer 
aux  attaques  des  voleurs  plutôt  qu’à  l’écrasement  de  la  foule  et 
aux  mauvaises  odeurs,  raconte  que  des  déchets,  des  moutons 
entiers  restent  sur  le  sol  ;  des  pauvres  en  prennent  par  dizaines 
et  les  vendent  pour  une  somme  modique  à  des  pèlerins  qui  les 
font  sécher. 

Mais  le  sens  même  du  sacrifice  ancien  qui  est  à  la  fois  une 
offrande  et  une  communion  avec  la  divinité4,  semble  bien  compor¬ 
ter  l’autorisation  pour  le  pèlerin  de  manger  la  chair  de  la  victime. 
Cependant  la  doctrine  distingue  selon  qu’elle  est  obligatoire  ou 
non  :  dans  le  premier  cas,  on  évite  d’en  manger;  dans  le  second  on 


4.  Muwatta  Mahdi  III.  250.  Même  distinction  que  ci-dessus  p.  289;  la  peau 
d’une  victime  surérogatoire  peut  servir  à  faire  des  vêtements. 

2.  Ces  décisions  ne  sont  vraiment  établies  que  pour  les  victimes  non  obliga¬ 
toires;  pour  les  autres,  la  doctrine  dominante  est  que  le  pèlerin  n’a  sur  elles 
aucun  droit.  Il  semble  même  que  les  pauvres  n’en  ont  rien  et  qu’il  est  en  consé¬ 
quence  recommandé  de  ne  pas  montrer  à  la  foule  ces  bêtes  dont  les  pauvres  n’ont 
rien  à  attendre  (Idhâh  161  et  162).  —  Pour  le  marché  de  Mina,  Jobair  179. 

3.  Batanouni  189;  Burckhart  I.  391.  —  Voir  aussi  Wavell  204;  il  importe  de 
noter  comment  devient  peu  de  chose  pour  Caïd  ben  Chérif  ce  sacrifice  qui  ne 
représente  pour  lui  que  quelques  pièces  d’or  données  à  des  subalternes  et  qu’il 
place  d'ailleurs  deux  jours  après  ‘Arafa!  (p.  120  à  132).  —  V.  Moh.  Çadiq.  75  s. 

4.  Robertson  Smith,  religion  224;  conf.  p.  278  c.  d. 
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recommande  de  le  faire1.  Cette  formule  précise  paraît  bien  être 
une  décision  tardive  de  juriste,  et  les  traditions  sont  contradic-, 
toires.  Sans  doute,  la  coutume  antique  était  que  les  victimes 
étaient  mangées  par  les  fidèles,  et  le  Prophète  ou  ses  successeurs, 
en  voulant  réagir,  suivant  une  ligne  de  conduite  générale,  contre 
Eantéislam,  se  sont  heurté  à  une  mauvaise  volonté  qu’ils  n’ont  pas 
pu  combattre  à  fond.  L’usage  permettait  bien  de  conserver  des 
morceaux  de  chair,  et  c’est  par  là  que  Ton  a  essayé  d’expliquer 
le  mot  tachriq 2;  des  textes  permettant  de  manger  la  chair  des 
victimes  pendant  trois  jours  seulement3,  ont  été  combattus  par 
d'autres  qui  permettent  d’en  conserver  et  d'en  manger  au  delà  de 
ce  délai4;  tout  cela  d’ailleurs  en  distinguant  les  divers  genres  de 
victimes5.  —  Des  auteurs,  à  défaut  d'interdiction,  maintiennent  un 
blâme.  En  général,  on  admet  que  le  pèlerin  cherche  à  faire  trois 
parts  de  sa  victime  ;  il  mange  l’une,  fait  aumône  de  la  seconde, 
conserve  la  troisième6;  ce  qui  est  d'ailleurs  tout  théorique. 

La  troisième  des  cérémonies  qui  forment  le  groupe  des  rites  de 
Mina  est  le  sacrifice  de  la  chevelure,  le  halq.  Le  pèlerin  se  fait  raser 
la  tête.  On  l’a  vu  depuis  la  prise  de  Yihrâm,  préparer  par  un  acte 
initial,  puis  par  une  interdiction,  cette  offrande  qui  est  un  rite 
bien  connu  des  sociologues  et  qui  est  un  sacrifice  fictif  de  la  per¬ 
sonne7.  Il  est  évident  que  le  rite  ancien  consistait  en  un  sacri¬ 
fice  complet  de  la  chevelure,  en  un  véritable  halq  au  sens  précis 
du  mot.  Mais,  comme  tous  les  rites  absolus,  celui-ci  s'est  trans¬ 
formé  et  amoindri  avec  le  temps  :  et  des  hadiths  ont  montré  le 
Prophète,  qui,  devant  les  instances  de  ses  Compagnons,  accepte 
comme  suffisante  la  taille  partielle  des  cheveux8.  En  général, 
les  auteurs  estiment  que  le  fidèle  qui  fait  le  hajj  pour  la  première 
fois  doit  accomplir  le  halq  complet9,  et  c’est  à  lui  que  s’en  tiennent 


1 .  Ghazali  I.  183;  Ithâf  IV.  398. 

Le  pèlerin  mange  rituellement  un  morceau  de  la  chair  de  la  victime.  «  Le  Pro¬ 
phète  ordonna  que  l’on  prit  un  morceau  de  chacune  des  victimes,  qu’on  le  mit 
dans  un  chaudron  et  qu’on  le  fit  cuire.  Puis  lui  et  Ali  mangèrent  de  leur  chair  et 
burent  de  son  bouillon.  »  (Moslem-Nawawi.  III.  195). 

2.  Voir  p.  299  c.  d. 

3.  Omda  IV.  534. 

4.  Bokhari  tr.  I.  752;  Omda  ibid”.  et  735;  Querry  266, 

5.  Omda  IV.  733. 

6.  Ibid  ;  Madkhal  III.  451. 

7.  Sikes  et  Gray  in  Hastings  VI.  474.  s.  —  Voir  c.  d.  p.  302. 

8.  Bokhari  tr.  I.  554. 

9.  Omda  IV.  745;  Nawawi-Moslem  III.  242;  Ithaf  IV  398;  Querry  272. 
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Malek  et  Ibn  Hanbal,  pour  tous  les  cas.  Mais  Abou  Hanifa  admet 
le  quart,  et  Chaféi,  acceptant  nettement  le  simulacre  du  rite,  se 
contente  de  trois  cheveux  ;  ibn  Omar  prenait  un  peu  de  barbe  et 
de  moustaches.  On  admet  donc  complètement  le  taqcir  que  l’on 
a  vu  indiqué  par  des  hadiths,  le  «  raccourcissement1  ».  —  Il  me 
semble  qu’il  faut  retenir  l'indication  d’un  auteur  qui  combat  une 
opinion  de  Chaféï  suivant  laquelle  le  lialq  était  obligatoire  pour 
le  fidèle  qui  avait  feutré  ( talbid )  sa  chevelure  au  moment  de 
Yihrâm;  de  même,  la  victime  revêtue  de  la  guirlande  (qilâda) 
devenait  obligatoire  quelle  que  fut  sa  nature  antérieure;  et  on  a 
dit  déjà  quel  rapport  étroit  la  doctrine  ancienne  établissait  entre 
le  talbid  et  le  taqlid  ;  l'opinion  de  Chaféï  est  le  maintien  d'an¬ 
ciennes  coutumes  antéislamiques,  plutôt  que  d’une  indication 
prophétique2 3.  —  Le  raccourcissement  ( taqcir )  se  trouve  au  con¬ 
traire  recommandé  par  la  nature  même  des  choses,  non  seulement 
pour  le  pèlerin  qui  commence  par  une  lomra,  se  désacralise  à 
Marwa  et  fait  ensuite  un  hajj ,  mais  aussi  pour  celui  qui  com¬ 
mence  par  un  hajj  mufrad ,  et  qui  veut  j  ajouter  une  ‘omra;  en 
se  faisant  couper  la  chevelure  à  Mina,  le  futur  mu‘tamir  doit 
conserver  des  cheveux  pour  le  lialq  de  sa  ‘omra  :  «  il  faudrait,  dit 
un  auteur,  avoir  deux  têtes,  l’une  pour  le  hajj ,  l’autre  pour  la 
lomras.  » 

Le  halq  est  interdit  aux  femmes,  qui  doivent  pratiquer  le  taqcir , 
c'est-à-dire  couper  leurs  cheveux  de  la  longueur  d'un  bout  de 
doigt  sur  toute  la  tête.  Elles  ne  peuvent  se  peigner  qu'après 
avoir  pris  cette  offrande  sur  les  tempes  [qurûn  rasiha )4.  La  che¬ 
velure  de  la  femme  étant  un  de  ses  attraits  ne  lui  appartient  pas 
entièrement,  et  elle  n’en  peut  disposer,  mariée  qu’avec  l’autori¬ 
sation  de  son  mari,  esclave  qu’avec  celle  de  son  maître5. 

L’opération  est  accomplie  par  un  autre  pèlerin  ou  par  l’un  des 
innombrables  barbiers  improvisés  qui  sont  venus  de  La  Mekke  à 

1.  Omtla  IV.  739;  Ithaf.  ibid.  ;  Muwatta  Mahdi  311;  Cha'rani  282. 

2.  Nawawi  in  Idhâh  165  :  voir  p.  176  c.  d. 

3.  Omda  IV.  567.  Idhali  163  et  164.  Nawawi  dit  techniquement  halq  rasihi  et 
laçqir  min  chalr  rasihi.  —  Quant  au  chauve,  on  fait  le  simulacre  de  le  raser  en 
passant  sur  son  crâne  un  rasoir  ou  tout  autre  instrument,  suivant  Abou  Hanifa 
et  d’autres  auteurs.  Ech  Chaféi  professe  que  l’absence  d’objet  entraîne  la  dispa¬ 
rition  du  rite.  (Ithâf  IV.  399). 

4.  Omda  IV.  741;  Ghazali  I.  183;  Ithaf  IV.  399;  Muwatta  Mahdi  311;  Dimyati 
341  ;  Querry,  272. 

5.  Idhâh,  166. 
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Mina  pour  remplir  cet  office.  Suivant  la  sounna,  le  fidèle  se  place 
dans  la  direction  de  la  qibla,  pour  répondre  au  souci  musulman 
de  tout  rapporter  au  dieu  de  la  Ka‘ba.  Par  une  survivance  sans 
doute,  le  fidèle  prend  sa  mèche  de  front  à  la  main  et  prononce 
une  formule  de  prière,  accompagnée  de  trois  takbii'1.  Ensuite  le 
barbier  fait  sa  besogne,  en  commençant  par  le  devant  de  la  tête, 
le  côté  droit  d’abord  «  jusqu’aux  deux  os  qui  dominent  la  nuque  », 
puis  il  attaque  le  côté  gauche.  Un  texte  d’Abou  Hanifa  semble 
prescrire  de  commencer  par  la  droite  du  barbier,  et  donc  par  la 
gauche  du  patient2.  —  Tous  les  moyens  sont  permis  pour  faire  dis¬ 
paraître  la  chevelure  :  on  peut  tailler  avec  rasoir  ou  ciseau  : 
Moawia,  suivant  un  hadith,  raccourcit  les  cheveux  du  Prophète 
avec  une  pointe  de  flèche3.  On  pourrait  arracher,  même  avec  les 
dents,  brûler,  enlever  avec  la  pâte  épilatoire  ( nûra )4. 

Le  halq  peut  être  accompli  à  partir  du  lever  de  l’aurore,  et 
même  depuis  la  seconde  moitié  de  la  nuit  du  (neuf  au)  dix,  sui¬ 
vant  les  auteurs,  qui  admettent  ce  moment  pour  la  lapidation  de 
la  ‘Aqaba.  En  général,  les  auteurs  ne  fixent  aucune  limite  extrême  ; 
mais  cependant  il  doit  précéder  le  retour  à  la  vie  laïque  et  la 
reprise  des  rapports  sexuels.  En  cas  d’infraction,  il  n’y  a  pas 
nullité,  mais  simplement  obligation  de  donner  une  victime  expia¬ 
toire  (cfam)5.  C’est  une  nouvelle  manifestation  des  hésitations  de 
la  doctrine  à  préciser  comment  se  fait  la  petite  désacralisation6 7. 
Bien  que  des  auteurs  essaient  d’établir  une  chronologie  des  trois 
rites  de  Mina,  sous  cette  forme  :  lapidation,  sacrifice,  halq1 .  Cette 
hésitation  en  entraîne  une  autre  sur  l’importance  du  halq  :  T  opi¬ 
nion  la  plus  générale  est  que  c’est  un  rite  obligatoire  du  hajj, 
dont  l’inobservance  oblige  à  sacrifier  une  victime  expiatoire;  mais 
des  auteurs  vont  jusqu’à  y  voir  un  rukn  du  hajj,  une  cérémonie 
essentielle  dont  l’absence  annule  le  pèlerinage,  et  cette  opinion, 

1.  Idhâh  465; 

2.  Omda  IV.  739  et  741;  Ghazali  I.  183;  Moslem-Nawawi  III.  244. 

3.  Bokhari  tr.  I.  555. 

4.  Ithâf  IV.  398;  Cha'rani  282;  Idhâh  163.  —  Haïtami  (Idhâh  465)  rapporte 
qu’un  imâm  reçut  une  leçon  d'un  barbier  qui  lui  apprit  que  le  fidèle  devait  a)  faire 
marché  avec  son  barbier  et  poser  ces  conditions  ;  b)  se  mettre  dans  la  direction 
de  la  qibla;  c)  commencer  par  la  droite;  d)  finir  par  un  takbir;  faire  deux 
raka'ât.  Ces  deux  raka‘at  sont  signalées  dans  un  hadith  :  l’exemple  du  Prophète 
fut  suivi,  jusqu’au  temps  de  Othmân  (Bokhari  tr.  I.  535;  Omda  IV.  668  et  669). 

5.  Bokhari  tr.  I.  554;  Omda  IV.  739.  * 

6.  Voir  p.  277  c.  d. 

7.  Idhâh,  163.  —  Voir  p.  291  c.  d. 
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pour  isolée  qu'elle  soit  dans  la  doctrine  musulmane,  rappelle 
l’importance  que  T’antéislam  attribuait  certainement  au  rite  du 
sacrifice  de  la  chevelure’. 

C’est  à  Mina  que  le  rite  doit  être  accompli  ;  mais  ici  encore  la 
doctrine  n’est  pas  absolue.  Le  meilleur  lieu  est  Mina,  dit  un 
auteur;  mais  le  rite  est  valable  dans  le  pays  du  pèlerin  ou  même 
ailleurs,  avec  cette  indication  qu'il  est  resté  jusque  là  en  ihrâm 
et  qu’il  n'a  pu  enfreindre  aucune  des  interdictions  qui  le  frappaient. 
Malek  ayant  vu  un  pèlerin  qui  avait  fait  l’ifâdha  à  La  Mekke  et 
s’y  était  rasé,  dit  simplement  :  «  le  halq  à  Mina  est  préféré  par 
moi1 2  ».  Il  y  a  donc,  pour  le  sacrifice  même  de  la  chevelure,  un 
flottement  qui  est  certainement  la  conséquence  d’anciens  souve¬ 
nirs  :  des  pèlerins  faisaient  le  sacrifice  de  la  chevelure  chez  eux, 
au  retour  du  hajj  :  d’autres^  les  fervents  du  culte  mekkois,  les 
Homs  et  leurs  alliés,  le  faisaient  à  La  Mekke  après  l’ifâdha. 

Les  cheveux  doivent  être  enterrés  ;  on  sait  quel  rôle  capital 
les  cheveux  jouent  dans  les  pratiques  magiques,  comme  repré¬ 
sentation  de  la  personne  même3.  Cette  notion  rejoint  d’ailleurs 
celle  qui  a  fait  l’importance  du  sacrifice  de  la  chevelure.  Je  ne 
comprends  pas  bien  pourquoi  les  Chiites  décident  que  si  le  halq 
a  eu  lieu  en  dehors  de  Mina,  le  pèlerin  doit  les  y  envoyer  pour 
qu’ils  y  soient  enfouis4.  Une  exception  a  été  faite  pour  les  cheveux 
du  Prophète.  Dans  un  hadith,  il  dit  à  Abou  Talha,  après  le  halq, 
de  distribuer  ceux  de  sa  tempe  droite  aux  assistants,  ceux  de  sa 
tempe  gauche  étant  réservés  à  Umm  Soléim,  femme  d’Abou 
Talha5.  La  doctrine  a  cherché  à  conclure  de  cette  tradition  que  les 
cheveux  n’étaient  pas  impurs;  mais  il  y  a,  dit-on,  une  exception 
pour  les  cheveux  du  Prophète,  qui  sont  imprégnés  de  sa  baraka  ; 
on  cite  des  personnages  qui  en  conservaient  et  auxquels  ils  assu- 


1.  Voir  les  deux  opinions  de  Chaféi  in  Idhâh  183  :  c’est  une  permission  de  se 
débarrasser  d’une  gêne,  ou  un  nask  que  l’on  peut  réparer  jusqu’à  sa  mort.  — 
J’ignore  si  l’on  a  expliqué  l’énigmatique  tafaiha  du  Coran  (22.  30),  où  les  com¬ 
mentateurs  voient  les  ri!es  de  désacralisation  du  pèlerin  à  Mina,  et  particulière¬ 
ment  celui  qui  consiste  à  couper  cheveux  et  poils  (Lisân  Arab.  II.  425). 

2.  Muwatta  Mahdi,  312;  Idhâh  164. 

3.  C’est  ce  qu'exprime  Nawawi  (Idhâh  165)  en  disant  qu’il  faut  les  enterrer 
«  pour  qu’ils  ne  servent  pas  à  un  but  sympathique  *>  liallâ  yaltakhidza  lilwaçl.  — 
Dimyati  232. 

4.  Querry  273.  * 

5.  Moslem-Nawawi  III.  245;  ou  à  Abou  Talha  lui-même.  —  «  Le  «  grand  pèle¬ 
rinage  »,  el  hajj  el  akbar,  c’est  le  jour  où  sont  versés  les  sangs,  où  sont  coupés 
les  poils,  où  l’interdit  devient  licite  ».  Tabari  tafsir  X.  44. 
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raient  un  bonheur  constant.  D’autres  auteurs  enfin  ont  essayé  de 
distinguer  les  cheveux  d’un  vivant  que  l’on  peut  garder,  des 
cheveux  d'un  mort  qui  sont  impurs1.  Il  faut  s’en  tenir  à  la  notion 
générale,  avec  une  baraka  particulière  chez  le  Prophète. 

Il  est  rituel  de  se  couper  les  ongles,  et  aussi  de  les  enterrer2. 

Les  trois  rites  qui  viennent  d’être  brièvement  indiqués,  lapida¬ 
tion  de  la  ‘  Aqaba,  sacrifice  et  halq ,  forment  un  groupe  et  d’une 
façon  imprécise  constituent  par  leur  ensemble  ou  par  l’un  d’entre 
eux  la  petite  désacralisation  (et  tahallul  eç  çaghir).  Le  pèlerin 
reprend  désormais  son  costume  habituel  et  échappe  aux  inter¬ 
dictions  qui  restreignaient  sa  liberté,  sauf  le  tabou  sexuel  qui 
n’est  levé  que  par  une  autre  cérémonie,  le  taivâf  el  ifadha 3. 

On  pourrait  croire  que  des  actes  aussi  importants  et  aussi  gros 
de  conséquences  ont,  dans  la  doctrine  musulmane,  un  rang  et 
une  valeur  indiscutables,  et  l’on  constate  avec  étonnement  qu’il 
n’en  est  rien.  Les  docteurs  de  la  loi  sont  en  désaccord;  les  hadiths 
sont  non  seulement  discordants,  mais  indifférents.  L’ordre  qui 
est  admis  en  général  est  le  suivant  :  lapidation,  sacrifice,  halq ; 
c’est  celui  que  professent  les  imams  de  la  loi  musulmane,  Abou 
Hanifa  le  considérant  comme  obligatoire  ( wàjib ),  les  autres 
comme  sunna  recommandée4.  D’autre  part,  on  admet  en  général 
que  le  tawaf  el  ifadha  doit  suivre  les  trois  autres  cérémonies  et 
tel  est  l’ordre  dans  lequel  Ghazâli  les  énumère  :  lapidation, 
sacrifice,  halq ,  tawaf ,  tout  en  disant  que  l’on  peut  placer  les 
trois  rites  soit  avant,  soit  après  le  sacrifice.  En  effet  le  fait  dont 
les  auteurs  se  préoccupent  le  plus  nettement,  c’est  l’ordre  à 
observer  entre  la  lapidation  et  le  taivâf ,  l’un  étant  l’élément 
essentiel  de  la  petite  désacralisation,  l’autre  constituant  la  grande 
désacralisation.  Les  imams  s’accordent  aussi  pour  admettre  que 
le  tawaf  doit  être  postérieur  au  ramy  (lapidation),  une  sunna 
que  les  Malékites  considèrent  comme  une  obligation5. 

1.  Jthâf  IV.  398  et  399;  Omda  IV.  739  et  740.  —  Wellhausen  Reste  p.  140. 

2.  Ithâf  IV.  399. 

3.  Le  hadith,  sous  diverses  formes,  selon  lequel  le  Prophète,  devant  des  com¬ 
binaisons  variées  de  rites,  répond  toujours  :  «  il  n’y  a  pas  de  faute  »,  la  haraja, 
est  à  la  base  de  toutes  les  discussions  (Moslem-Nawawi  II  .  245). 

4.  A  un  pèlerin  qui  paraît  avoir  accompli  les  rites  dans  l’ordre  suivant  :  halq , 
sacrifice,  tawaf ,  enfin  lapidation,  le  Prophète,  dans  un  hadith  du  Çahih  d’El 
Bokhari.  dit  qu’il  n’y  a  pas  de  mal;  et  que  la  lapidation  peut-être  faite  l’après- 
midi  (Bokh.  tr.  I.  55ü;  Omda  IV.  753);  et  on  en  recule  le  temps  extrême  jus¬ 
qu’au  coucher  du  soleil  et  même  jusqu’à  l’aurore  du  jour  suivant  (Idhâh  152). 

5.  On  peut  conclure  d’une  khotba  d’Omar,  citée  par  Muwatta  Mahdi  (p.  305), 
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Il  faudrait  entrer  dans  la  discussion  minutieuse  des  hadiths  et 
des  interprétations  auxquelles  ils  donnent  lieu  pour  qu’il  y  ait 
quelque  intérêt  à  étudier  de  plus  près  une  question  dont  la 
confuse  solution  ne  semble  pas  capable  d’éclairer  en  rien  la  ques¬ 
tion  des  origines  des  rites  de  Mina.  Dans  la  pratique,  ce  que  le 
pèlerin  réalise,  c’est  ce  qu’Ibn  Jobair1  voyait  déjà  faire  autour 
de  lui  :  le  ram?/,  puis  le  sacrifice.  Quant  au  taivaf  el  ifâdha ,  les 
pèlerins,  pour  la  plupart,  le  font  aussitôt  après  le  ram?/,  «  mais 
d’autres  attendent  le  deuxième  jour  de  Mina,  ou  même  le  troi¬ 
sième  qui  est  celui  du  retour  à  La  Mekke  ».  Ce  sqnt  donc  bien  là 
les  deux  rites  désacralisateurs  essentiels.  Il  en  résulte,  et  c’est  la 
seule  conclusion  nette  que  l’on  puisse  tirer  de  cette  obscurité, 
que  le  sacrifice,  comme  le  halq,  occupe  un  rang  secondaire,  et 
que  la  cérémonie  qui  est  solennellement  commémorée  le  10  de 
zu  l  hijya  dans  tout  le  monde  musulman  et  qui  à  Mina  même 
tient  une  place  matérielle  si  considérable,  n'a  point  un  rang  précis 
dans  la  série  des  actes  que  le  pèlerin  accomplit  le  jour  du  sacrifice 
(; yawm  en  nahr)  et  n’a  point  davantage  une  fonction  claire  dans 
la  désacralisation  du  pèlerin. 

Il  ne  faut  point,  malgré  ces  observations,  méconnaître  l’impor¬ 
tance  historique  du  sacrifice.  C’est  avec  raison  que  l’on  a  fait  le 
rapprochement  entre  Mozdalifa  et  Qozab  d’une  part,  et  le  Sinaï  et 
Yahveh2.  Les  traditionnistes  musulmans,  si  soucieux  de  rattacher 
les  origines  coraniques  à  l’Ancien  Testament,  y  avaient  pensé, 
avant  la  critique  européenne,  bien  que  ce  fut  sous  une  autre  forme 
et  avec  une  autre  méthode.  Suivant  eux,  la  retraite  de  Moïse 
sur  le  Sinaï  a  duré  pendant  tout  le  mois  de  zu  l  qa‘da  et  pen¬ 
dant  les  dix  premiers  jours  de  zu  l  hijja ,  donc  quarante  jours,  et 
le  sacrifice  de  Mina  représente  la  remise  de  la  Thora  :  la  dis¬ 
tinction  est  nettement  faite  entre  les  deux  séries  de  trente,  puis 
de  dix  jours;  il  est  bon  de  se  souvenir  que  l’on  prenait  Yihram 
au  premier  jour  de  la  lune  de  zu  l  hijja. 

Même  si  l’on  considère  comme  acquis  que  le  ramy ,  premier  rite 
à  accomplir,  produit  la  petite  désacralisation,  et  que  le  tawâf  et 
ifâdha  produit  le  retour  complet  à  la  vie  laïque3,  les  auteurs 

que  c  est  la  jumra,  qui  fait  la  petite  désacralisation.  Sur  la  confusion  dans 
l’ordre  des  rites,  Cha'rani  I.  327  et  328. 

1.  I.  Jobair  177.  —  Voir  Querry  234  et  266  dont  les  solutions  sont  divergentes. 

2.  Wensinck  Encyc.  Islam  II.  212  et  213. 

3.  Bokhari  tr.  I.  562;  Omda.  IV.  773. 
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musulmans  hésitent  sur  le  moment  où  le  fidèle  est  libéré  de 
l’interdiction  des  parfums  :  on  sait  quelle  importance  l'usage  des 
parfums  joue  dans  la  vie  orientale,  et  le  Prophète  paraît  y  avoir 
été  tout  particulièrement  enclin.  La  question  est  celle-ci  :  l'usage 
des  parfums  doit-il  être  rattaché  à  celui  des  vêtements  laïques 
que  l'on  est  habitué  à  parfumer,  ou  fait-il  partie  intégrante  des 
rapports  sexuels  qu’il  prépare,  accompagne  et  suit,  comme  on  l’a 
indiqué  plus  haut  en  parlant  de  Yihrâm ?  Abou  Hanifa  et  Ghaféi 
estiment  que  la  reprise  des  vêtements  habituels  permet  de  se  par¬ 
fumer;  Malek,  plus  logique,  recommande  d’attendre  le  taieâf  el 
ifâdha  qui  lève  le  tabou  sexuel.  —  On  ne  s’étonnera  point  de 
trouver  un  hadith  de  ‘Aïcha,  suivant  lequel  après  le  ramy  et  le 
halq ,  les  parfums  et  les  vêtements  ordinaires  sont  licites,  tout, 
sauf  les  femmes.  «  Je  parfumai  le  Prophète  quand  il  quitta  Yihrâm 
avant  le  tawàf ,  avec  mes  deux  mains  que  voici  ».  Et  elle  tendait 
ses  deux  mains*.  A  l’inverse,  des  auteurs  vont  même  jusqu’à  dire 
qu’il  est  bon  ( mustahabb )  d'observer  l’interdiction  sexuelle  jus¬ 
qu’au  moment  où  l’on  a  terminé  les  lapidations  des  trois  jours  de 
Mina2. 

Le  pèlerin  va  donc  accomplir  à  La  Mekke  des  tournées  rituelles, 
le  tawàf  el  ifâdha ,  qui  complètent  sa  désacralisation;  c'est  un 
pilier  rukn  du  hajj 3.  Le  tawàf  libère  le  fidèle  du  tabou  des  rap¬ 
ports  sexuels,  et  il  est  naturel  qu’il  en  profite;  cela  suffît  à  expli¬ 
quer,  non  seulement  que  les  grands  personnages  emmènent  avec 
eux  une  ou  plusieurs  de  leurs  femmes;  le  Prophète  «  fit  le  tour  » 
de  ses  femmes  avant  de  prendre  l’ihram4,  et  il  en  garda  quelqu’une 
avec  lui  à  la  fin  des  cérémonies,  et  ce  fait  déjà  ressemble  à  un 
rite.  Mais  c’est  par  la  nature  des  choses  que  l’on  peut  expliquer 
l’expansion  de  la  prostitution  à  La  Mekke,  depuis  les  anciens 
temps  où  l’on  voit  les  bons  bourgeois  de  la  ville  se  faire  des 
revenus  avec  la  prostitution  de  leurs  esclaves,  jusqu’à  la  période 
actuelle.  Sans  doute  pour  la  grande  masse  des  pèlerins  venus 
sans  femmes,  le  mariage  à  temps,  le  mutala ,  était  une  façon 
d’éviter  la  prostitution. 

1.  Bokhari  ibid.  ;  MuwattaMahdi314.  —  On  trouve,  dans  les  historiens,  l’exemple 
d’El  Hajjâj  qui  ayant  pris  Yihrâm  au  début  du  siège  de  La  Mekke,  le  conserva, 
sans  toucher  femmes,  ni  parfums  jusqu’au  moment  où  il  eut  tué  Ibn  ez  Zobair  : 

«  alors  il  sacrifia  une  victime  et  mit  des  vêtements  ordinaires  ».  Fakihi  p.  25. 

2.  Ithâf  IV.  399. 

3.  Nawawi  Moslem  III.  247. 

4.  Voir  p.  187  c.  d. 
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Tout  cela  est  fort  naturel".  Cependant  je  ne  puis  me  convaincre 
qu’il  n’y  avait  pas  un  coït  rituel  à  la  fin  du  tawàf  el  ifâdha ,  soit 
à  La  Mekke,  soit  à  Mina,  et  que  la  prostitution  n’avait  point  un 
caractère  sacré.  Sans  doute,  le  niveau  moral  des  Mekkois  est  assez 
bas;  tous  les  auteurs  modernes  le  signalent;  Batanouni  insiste 
sur  divers  côtés  de  leur  caractère  en  parlant  de  l’annexe  de  Bâb 
Ibrahim  ;  et  le  dernier  voyageur  européen  à  La  Mekke,  qui  pour 
n’avoir  point  chargé  son  livre  de  notes  érudites  n’en  a  pas  moins 
écrit  une  relation  très  précise  et  très  fine,  Wawell  dit  nettement 
que  la  moralité  mekkoise  est  faible1 2.  Mais  d’autre  part,  il  insiste 
sur  le  respect  superstitieux  que  les  musulmans  étrangers  à  la  ville 
sainte  ont  pour  ses  habitants,  et  sur  les  magnifiques  dehors  de 
vertu  et  de  piété  par  lesquels  ils  savent  fort  bien  conserver  leur 
réputation.  Ces  considérations  mêmes  rendraient  vraiment  inex¬ 
plicable  la  présence  des  prostituées  dans  le  mesjid  el  haram ,  si 
l’on  ne  la  considère  pas  comme  la  survivance  d’un  vieux  rite. 
D’ailleurs,  et  cela  aussi  Wawell  l’a  très  bien  vu,  il  ne  faut  point 
raisonner  de  la  vie  morale  orientale  comme  de  celle  des  nations 
modernes,  notamment  en  matière  sexuelle;  la  religiosité  et 
l’extrême  sensualité  s’accordent  admirablement  chez  des  person¬ 
nages  aussi  illustres  qu’El  Hassan,  fils  du  calife  Ali,  ou  que  le 
calife  omeyyade  ‘Omar  ben  fAbd  el  ‘Aziz  par  exemple. 

Le  moment  du  tawâf  de  désacralisation  est  assez  nettement 
fixé.  Un  texte  dit  que  si  le  taivaf  el  ifadha  n’est  point  accompli 
dans  la  journée  du  10,  le  pèlerin  revient  à  l’état  complet  de  sacra¬ 
lisation  où  il  était  avant  la  lapidation,  et  que  cet  état  durera  jus¬ 
qu’à  l’accomplissement  du  tawàf*1. 

Les  trois  jours  qui  suivent  la  désacralisation  et  les  cérémonies 
du  10  sont  consacrés  au  plaisir  sous  toutes  ses  formes  :  boire, 
manger  et  jouissances  sexuelles.  Il  est  contraire  à  la  tradition 
d’accomplir  pendant  ces  journées  joyeuses  le  jeune  auquel  une 
faute  commise  contre  les  règles  du  hajj  peut  avoir  condamné  le 
pèlerin  :  ce  sont  jours  officiels  de  réjouissance  religieuse.  Ils  sont 
cependant  marqués  par  l’accomplissement  de  rites  secondaires, 
dont  on  a  déjà  parlé  :  trois  lapidations  quotidiennes  aux  jamaràt 
en  commençant  par  la  petite  et  en  terminant  par  jamrat  el 
lAqaha  \  à  raison  de  trois  séries  de  sept  pierres  chacune,  cela  fait 

1.  Batanouni,  voir  p.  147  c.  cl.  Wawell,  p.  171  et  172. 

2.  Cha'râni  :  kachf  I.  327. 
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un  total  de  63  pierres  qui  ajoutées  aux  sept  qui  ont  été  jetées 
le  10  à  el  ‘Aqaba  forment  le  total  de  70  pierres,  dont  parlent 
les  hadiths.  On  a  dit  plus  haut  qu’un  adoucissement  aux  prin¬ 
cipes  une  î'okhça ,  permettait  aux  pèlerins  de  quitter  Mina  le 
second  jour  et  qu'ils  en  profitaient  largement1.  Ils  ne  jettent  dans 
ce  cas  que  (42  +  7)  49  pierres.  Les  lapidations  secondaires  ont 
lieu  normalement  dans  l’après-midi  avant  le  coucher  du 
soleil2. 

Ges  journées  portent  le  nom  général  de  ayyâm  et  tachriq , 
expression  que  l’on  traduit  par  :  «  jours  où  Ton  fait  sécher  au 
soleil  la  viande  des  victimes  »  ;  c’est  l’interprétation  de  la  doc¬ 
trine  musulmane,  et,  bien  que  la  critique  européenne  ait  le  senti¬ 
ment  que  c’est  une  étymologie  artificielle,  elle  n’en  a  point 
trouvé  une  autre  qui  soit  satisfaisante.  On  indiquera  plus  loin  les 
noms  que  la  tradition  musulmane  attribue  à  chacun  de  ces  jours. 

—  Une  coutume  ancienne  paraît  bien  correspondre  au  sens  de 
tachriq  qui  est  donné  par  la  tradition  :  des  textes  prévoient  que 
les  pèlerins  font  sécher  le  tiers  de  la  chair  de  leurs  victimes  . 

—  «  Nous  faisions,  dit  Jabir  ben  Abd  Allah,  provision  de  chair 
des  victimes,  au  temps  du  Prophète  pour  retourner  à  Médine  »  2. 
Burckhardt  a  constaté  qu'il  était  pratiqué  spécialement  par  les 
pèlerins  indous  et  nègres,  qui  se  servaient  à  cet  effet  de  l’en¬ 
ceinte  de  la  mosquée  d’El  Khaïf3.  Batanouni  le  considère  comme 
spécial  aux  pèlerins  de  l’Inde,  ils  étendent  sur  les  cailloux,  à  l’in¬ 
térieur  et  à  l’extérieur  de  leurs  tentes  des  morceaux  de  chair  qu’ils 
emportent  dans  l’Inde  pour  en  faire  de  pieux  cadeaux4.  L'auteur 
proteste  contre  une  coutume  qui,  aggravée  par  la  misère  et  la 
saleté  des  pèlerins  est  un  danger  d’épidémies5.  Elle  est  pratiquée 
par  eux,  non  point  à  la  mosquée  d'El  Khaïf  comme  l’a  vu 
Burckhardt,  mais  auprès  de  la  caverne  d' Abraham6,  où  d’ailleurs 
Batanouni  signale,  sur  sa  carte,  le  campement  des  pèlerins  de 


1.  Coran.  2.  199.  Alamguir  233  résume  les  prescriptions. 

2.  Bokhari  tr.  II.  341  ;  omda  VII.  28. 

3.  Burckhardt  I.  392  et  393. 

4.  On  expose  des  morceaux  de  chair  au  soleil  sur  les  rochers  plats,  sur  les 
toits  des  maisons,  etc.  ;  les  oiseaux  de  proie  viennent  planer  au-dessus  d’eux, 
mais  ils  ne  peuvent  s’en  approcher.  De  même  pendant  les  jours  de  Mina,  les 
pèlerins  ne  sont  importunés  par  aucune  mouche  ou  insecte,  alors  qu’ensuite  ils 
dévorent  tout;  si  par  hasard  il  y  a  des  moustiques,  ils  ne  font  aucun  mal; 
l’auteur  du  latif  en  a  fait  l’expérience  (p.  176). 

o.  Batanouni  195. 

6.  Voir  p.  196  c.  d.  Voir,  à  la  même  page,  une  bonne  photographie  de  Mina. 
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l'Inde  :  il  serait  intéressant  de  préciser  cette  localisation  des 
divers  groupes  de  pèlerins  à  ‘Arafa  et  si  des  documents  permet¬ 
taient  d’en  tracer  l’histoire,  les  faits  religieux  seraient  peut-être 
éclairés.  Quoi  qu’il  en  soit,  des  traditions  toujours  observées, 
avec  les  modifications  qu’imposent  les  événements,  déterminent 
l’emplacement  que  les  groupes  occupent  àMina,  comme  à  ‘Arafa1. 

Le  jour  qui  suit  le  jour  du  sacrifice,  c’est-à-dire  le  1 1- ,  est  le  pre¬ 
mier  des  jours  du  lachriq.  Il  porte  le  nom  de  lailat  el  qarr  ou 
yaicm  el  qarr,  parce  que  «  les  gens  restent  alors  dans  leurs 
logis;  »  les  gens  du  mawsim ,  ayant  fait  le  jour  d’ et  tarwiya  (le  8), 
le  jour  de  ‘Arafa  (le  9)  et  le  jour  du  nahr  (le  10)  sont  fatigués  du 
hajj\  et  quand  vient  le  lendemain  du  jour  du  zia/irQls  se  reposent 
à  Mina2.  Il  est  possible  que  cette  explication  corresponde  à  l’his¬ 
toire  du  rite;  mais  je  ne  sais  comment  il  faut  expliquer  l’expres¬ 
sion  yawm  er  ru‘ûs  «  jour  des  têtes  »,  qui  est  aussi  donnée  au 
même  jour,  en  opposition  à  l'expression  yawm  el  akark ,  le  «  jour 
des  extrémités  »,  qui  paraît  être  le  lendemain  12. 

Cette  journée  du  12  est  dite  en  outre  yawm  en  nafr  el  awal , 
u  celle  de  la  première  fuite  »  et  est  en  même  temps,  «  le  jour 
médian  des  jours  du  tachriq  ou  des  victimes  »  awset  ayyam  et 
tachriq  ou  el  adhha.  Cette  expression  semble  s’appliquer  aussi  au 
jour  précédent,  c'est-à-dire  au  11;  on  peut  peut-être  comprendre 
que  dans  la  doctrine  stricte,  c'est  le  12  qui  est  le  jour  central; 
mais  que  selon  la  faveur  faite  aux  pèlerins  ( rukhça )  de  se  dispenser 
des  cérémonies  du  13,  le  11  devient  le  jour  central.  Mais  tout 
cela  est  pour  moi  fort  obscur3. 

C’est  la  «  deuxième  nuit  de  Mina,  »  c’est-à-dire  celle  du  11  au 
12,  qui  est  la  nuit  essentielle  du  «  séjour  nocturne  »  ( mabît )  de 
Mina,  puisque  la  première  est  toute  de  repos  et  que  par  faveur  les 
pèlerins  peuvent  ne  point  rester  à  Mina  durant  la  troisième. 
C’est  le  jour  des  illuminations4.  Un  pèlerin  maghrébin  raconte 
que  les  pèlerins  d’Egypte  et  de  Syrie  allumèrent  des  lampes,  cette 
nuit-là,  et  firent  résonner  les  fusils,  les  canons  et  les  pièces  d'arti¬ 
fice  ;  le  chérif  de  La  Mekke  les  imita5.  Le  mabit  de  Mina  est  tenu 

1.  Voir  p.  246  et  247  c.  d. 

2.  Omda  IV.  759;  Lisan  VI.  396;  Ghazali  1. 184  explique  lailat  el  qarr,  parce  que 
les  pèlerins  restent  alors  à  Mina  sans  faire  de  nafr. 

3.  Ibid,  et  Omda.  778. 

4.  Voir  Wensinckin  Encyc.  Islam  I.  112.  Encore  un  rite? 

5.  Ayyachi  201;  Burckhardt  I.  391. 
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pour  obligatoire  par  trois  des  imams  ;  Ech  Ghaféi  le  dit  sunna 1 . 
Le  jour  suivant  est  le  nafr  awal,  la  première  journée  où  par 
faveur  on  peut  quitter  Mina  ;  mais  il  faut  partir  avant  le  coucher 
du  soleil,  sinon  il  faut  continuer  le  mabit  et  les  lapidations  le 
lendemain  13 2. 

Le  même  pèlerin  maghrébin  précise  l’attitude  des  pèlerins 
durant  les  journées  de  Mina,  et  son  récit  est  une  utile  illustration 
des  théories.  Le  deuxième  jour,  il  me  semble  qu'il  s’agit  du  11, 
beaucoup  de  gens  sont  partis,  «  sans  commettre  de  faute  »,  après 
avoir,  par  ignorance,  fait  les  lapidations,  ce  jour-là  et  le  précé¬ 
dent,  avant  le  zawal.  Le  troisième  jour,  c’est-à-dire  le  12,  c’est 
un  départ  général  et  le  mahmal  quitte  Mina.  Les  Iraqiens  seuls 
restent,  avec  trois  tentes  autour  de  1  émir  du  ha jj  maghrébin  et 
du  cadi  el  Marrekochi  (ou  de  Merrakech).  Le  quatrième  jour, 
avant  de  partir,  la  caravane  fît  sans  peine  les  lapidations,  en  com¬ 
pagnie  clairsemée3. 

L’observation  du  mabit  de  Mina  paraît  donc  s’être  restreinte  en 
fait,  pour  la  grande  majorité  des  pèlerins,  à  la  nuit  du  11  au  12; 
certains  mêmes,  contre  les  principes,  se  contentent  de  laïlat  el 
qarr.  Les  auteurs  ont  d’ailleurs  toujours  admis  l'exception  du 
mabit  en  faveur  des  personnes  déjà  dispensées  du  wuqûf  de  Moz- 
dalifa,  c’est-à-dire  les  bûcherons  et  les  conducteurs  de  chameau. 
Une  fois  la  porte  ouverte,  on  exemptait  les  personnes  habitant 
des  propriétés  à  La  Mekke  et  autour  de  La  Mekke,  sans  doute  par 
crainte  des  voleurs;  puis  les  malades;  enfin  certains  auteurs  ont 
admis  que  le  pèlerin  était  libre  de  s’abstenir. 

Une  exception  ancienne  et  intéressante,  sur  laquelle  on  a  déjà 
attiré  l’attention,  concerne  les  «  gens  de  la siqaya  »,  c’est-à-dire  les 
descendants  d'El  ‘Abbâs,  qui  restaient  à  La  Mekke  «  pour  puiser 
l’eau  qu’ils  mettent  dans  les  bassins  ( hiyadh )  ».  On  a  dit  précé¬ 
demment  ce  qu’il  faut  penser  de  cette  formule4. 

Une  khotba  est  prononcée  à  Mina,  suivant  la  tradition  :  le  Pro¬ 
phète  l'a  fait.  Mais  on  n’est  pas  d’accord  sur  le  jour  où  elle  a  eu 
lieu,  le  jour  du  nahr ,  le  10,  ou  le  jour  du  nafr ,  le  11  ;  ni  sur  son 
contenu,  conseils  aux  pèlerins  pour  les  derniers  rites  du  liajj  ou 

Dimyati  II.  356. 

2.  Ithàf  IV.  402. 

3.  Ayyachi  204  et  205. 

4.  Bokhari  tr.  I.  527  et  559;  Omda  IV.  643  et  763;  Dimyati  II.  356. 
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exhortations  morales.  Dans  le  hajj  auquel  prit  part  I.  Jobair, 
une  khotba  fut  prononcée  à  Mina,  le  deuxième  jour,  après  la 
lapidation,  par  l’iraqien  Tadj  ed  din,  envoyé  spécialement  par  le 
calife  pour  exercer  les  fonctions  de  khatih  et  de  câcli,  «  un  balourd, 
qui  ne  sait  pas  la  syntaxe1  .» 

K  ,  .v' 

i 

1.  I.  Jobair  178;  —  Bokhari  tr.  I.  557;  Omda  IV.  750;  Ghazali  I.  184.  Querry 
(287)  signale  une  khotba  chiite,  le  13,  pour  avertir  les  pèlerins  qu’ils  peuvent  se 
retirer. 


Il  faut  reconnaître  qu’il  n’y  a  pas  de  doctrine  nette  sur  le  sacrifice  de  la  che¬ 
velure  à  Mina.  Robertson  Smith  (religion,  p.  331)  y  voit  un  rite  d’union  avec  la 
divinité,  tout  particulièrement  avec  une  divinité  étrangère  à  laquelle  on  vient 
rappeler  l’accord  conclu  en  renouvelant  l’offrande  de  la  chevelure  à  époques 
fixes.  Van  Gennep  ( rites  de  passage,  p.  263)  ajoute  la  notion  d’un  rite  de  sépara¬ 
tion,  en  sortant  d’une  période  sacrée  ;  c’est  très  nettement  la  doctrine  des  auteurs 
arabes.  —  Il  faut  sans  doute,  en  ces  matières  comme  en  beaucoup  d’autres, 
renoncer  aux  explications  uniques  et  simples,  et  tenir  compte  de  la  variété  et 
de  la  complexité  des  faits.  Peut-être,  en  ce  qui  concerne  la  chevelure,  y  eut-il  à 
Marwa  par  exemple,  une  offrande  qui  n’apparait  plus  dans  les  rites  actuels. 
Dans  ce  cas,  il  serait  permis  de  penser  que  celle-ci  s’est  combinée  avec  les  cou¬ 
tumes  qui  amenaient  à  la  Ka‘ba  les  jeunes  garçons  et  les  jeunes  filles  pour  un 
rite  d’admission  à  la  virilité  et  à  la  nubilité,  qui  concorde  avec  celui  qui  intro¬ 
duit  les  jeunes  bêtes  des  troupeaux  sous  la  protection  de  la  divinité  par  le  sacri¬ 
fice  de  l’une  d’elles  et  le  marquage  rituel  des  autres.  Comme  dans  le  culte  de  la 
déesse  syrienne  et  dans  la  Grèce  antique,  le  jeune  homme  aurait  offert  sa  cheve¬ 
lure  à  la  divinité,  au  cours  de  la  fête  du  renouvellement  de  l’année.  Ce  serait 
une  interprétation  partielle  et  toute  conjecturale  du  rite. 

En  ce  qui  concerne  le  sens  du  mot  tachriq,  qui  reste  obscur,  il  ne  faudra  pas 
négliger  une  indication  du  Lisân  el  ‘arah  par  exemple  (XII.  42),  qui  après  avoir 
donné  l’explication  classique  des  viandes  séchées  au  soleil,  rapproche  le  mot  de 
la  formule  adressée  au  Thabir  et  du  soleil  levant  ( churûq ).  Il  indique  aussi 
l’emploi  de  mucharraq  pour  désigner  la  mosquée  d'El  Kaïf,  qui  serait  le  lieu  où 
l’on  fait  la  prière  du  tachriq  avant  laquelle  le  sacrifice  de  la  victime  ne  serait 
pas  valable.  Puis  el  mucharraq  aurait  désigné  le  maçallâ,  le  lieu  rituel  de  la 
prière  de  la  fête. 


IX.  —  Fin  du  hajj. 


El  Mohaççab  ;  tawaf  el  wadâ1 2. 
Modalités  du  hajj. 


Sur  la  route  du  retour  de  Mina  à  La  Mekke  se  place  une 
étape,  dont  il  importe  de  signaler  l'existence,  bien  qu’il  soit  diffi¬ 
cile  d’en  préciser  l’importance  religieuse,  celle  d’El  Mohaççab. 

C’est  le  fonds  de  la  vallée,  el  Abtah,  el  Bathâ,  el  Mu‘assar, 
Khaïf  des  Béni  Kinâna,  par  où  l’on  passe  de  Mina  à  La  Mekke,  et 
soit  l’extrémité  de  ce  wâdi  vers  La  Mekke  «  entre  les  deux  mon¬ 
tagnes  jusqu’au  cimetière  »,  soit  celle  qui  est  la  plus  proche  de 
Mina1. 

D’après  des  traditions,  le  Prophète  s’y  arrêta  pour  faire  la 
prière  de  zohr  et  les  trois  suivantes  ;  il  y  dormit  ensuite  quelque 
peu  et  se  remit  en  route  à  l’aube,  pour  rentrer  à  La  Mekke,  où 
il  devait  accomplir  les  tournées  d’adieu  ( tawaf  el  wadà<')-.  Les 
auteurs  décident  que  s’arrêter  en  ce  lieu,  faire  le  tahçib,  est  une 
action  recommandable  mustahabb,  mais  qui  n'a  aucun  caractère 
d’obligation  :  ce  n’est  pas  une  sunna3.  Ils  expliquent  que  ce  n’est 
nullement  un  rite  du  pèlerinage  ;  mais  que  cet  endroit  étant  celui 
où,  en  616,  les  Coréichites  conclurent  et  signèrent  un  pacte  qui 
mettait  en  quarantaine  les  B.  Hachim  et  les  B.  cAbd  el  Motta- 
lib4,  il  est  bon  d’y  faire  une  station  pour  imiter  le  Prophète  et 
remercier  Allah  d’avoir  donné  aux  croyants  la  victoire  sur  les 
infidèles.  Il  semble  donc  que  ce  soit  un  acte  tout  individuel  du 
Prophète,  une  fantaisie,  qu’il  est  bon  d’imiter  comme  tous  les 
actes  du  Prophète,  mais  rien  de  plus. 

Cependant  divers  indices  pourraient  faire  croire  qu’il  y  avait 

1.  Voir  Omda  IV,  779  et  Yaqout  mu‘jam  IV.  426. 

2.  Je  ne  crois  pas  qu’il  faille  attribuer  le  tahcib,  au  tawaf  el  ifâdha  du  Pro¬ 
phète,  bien  que  Bokhari  (tr.  I.  564;  Omda  1.  c.)  dise  nafr,  et  qu’il  y  ait  hésitation. 
Conf.  Nawawi  Moslem  III.  247;  fath  el  mu‘in  491. 

3.  Le  fath  el  mu‘in  p.  491  emploie  pourtant  ce  mot. 

4.  Muir  :  life  of  M.  93;  Bokhari  tr.  II.  368;  omda  VII.  96. 
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un  rite  ancien.  La  langue  fait  un  nom  verbal  tahcib ,  comme  pour 
un  acte  important;  le  mot  mohaççab  est  le  lieu  où  s'amassent  des 
cailloux,  mais  aussi  celui  où  l’on  en  jette  rituellement,  et  le  mot 
s’applique  à  jamrat  el  6 aqabax .  Enfin  il  est  vraisemblable  que  si 
les  Coréichites  se  sont  réunis  dans  ce  fonds  de  vallée,  c’est  qu’il 
avait  un  certain  caractère  religieux. 

La  doctrine  aurait  donc  laissé  au  second  plan  un  rite  d'ailleurs 
secondaire  du  hajj,  bien  qu’accompli  par  le  Prophète,  et  la  pra¬ 
tique  a  suivi  aisément  cette  direction,  car  il  se  plaçait  à  un 
moment  du  pèlerinage  où  le  fidèle  désacralisé  se  hâte  de  prendre 
la  route  du  retour.  Un  voyageur  raconte  que  le  quatrième  jour 
de  Mina,  en  revenant  à  La  Mekke,  ses  compagnons  et  lui  s’arrê¬ 
tèrent  à  El  Mohaççab  et  y  firent  la  prière  de  zohr.  «  Bien  des 
gens  furent  fort  surpris  de  nous  le  voir  connaître,  car  il  y  a  peu 
de  pèlerins  qui  s’y  arrêtent1 2.  » 

Gomme  on  vient  de  l’indiquer,  le  tahcib  paraît  avoir  été 
accompli  par  le  Prophète  avant  le  tawaf  el  wadaj  qui  allait  clore 
pour  lui  les  cérémonies  du  hajj.  Les  auteurs  ne  sont  point 
d’accord  sur  la  valeur  de  ces  «  tournées  d’adieu  »  ;  les  uns  y 
voient  un  rukn ,  une  base  essentielle  du  hajj  ;  les  autres,  un  rite 
«  obligatoire  indépendant  »,  wàjiba  mustaqilla ;  quelques-ùns  le 
réduisent  à  un  salut  de  la  Ka‘ba,  analogue  aux  raka^at  de  salut  à 
la  mosquée,  donc  une  sorte  de  désacralisation  du  contact  avec  les 
lieux  saints.  Il  n’est  dû  que  par  le  fidèle  qui  va  quitter  La  Mekke 
et  il  serait  obligatoire  pour  les  Mekkois  eux-mêmes  qui  entre¬ 
prennent  un  voyage  prolongé,  durant  lequel  «  la  prière  rituelle 
est  raccourcie3 4  ».  A  l’imitation  du  Prophète,  le  fidèle  sort  du 
mesjid  el  haram  par  Bàb  el  ivadâi'*. 

Parmi  les  questions  qui  n’ont  point  été  étudiées  ici,  il  en  est 
une  qu’il  importe  d’indiquer  au  moins  en  quelques  lignes,  c’est 
celle  des  combinaisons  de  la  ‘ omra  et  du  hajj,  qui  ont  été  orga¬ 
nisées  par  la  doctrine  musulmane.  Le  fidèle  a  le  choix  de  Vifrâd, 
du  qirân  et  du  tamettu^ .  La  première,  comme  le  nom  l’indique, 

1.  Des  vers  dnOmar  b.  Abi  Rabi‘a  in  Yaqout  1.  c. 

2.  Ayyachi  :  rihla  p.  205. 

3.  Juynboll  Handbucli  p.  157;  Nawawi  Moslem  III.  257  i  Wensinck  Enc.  Isl.  I. 
484;  Dimyati  II.  357  ;  Muwatta  Mahdi  318  s.;  hidâya  77  ;  Querry  289;  etc. 

4.  Voir  p.  144  c.  d.  —  Des  pèlerins  sortent  à  reculons  en  regardant  la  Ka‘ba;  le 
rnadkhal  (III.  152)  y  voit  une  innovation  condamnable  :  c’est  sans  doute  un  rite 
ancien. 
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consiste  à  faire  séparément  la  lomra  dans  les  mois  autres  que 
ceux  du  hajj,  et  le  hajj  à  l’époque  prescrite.  Selon  la  seconde,  le 
pèlerin  prend  Yihrâm  à  la  fois  pour  une  lomra  et  pour  un  hajj,  à 
l’époque  du  hajj  et  ne  se  désacralise  qu’après  avoir  accompli  cette 
dernière  cérémonie;  c’est  la  combinaison  adoptée  normalement 
par  la  masse  des  pèlerins  qui  n’arrivent  à  La  Mekke  qu’au  dernier 
moment.  La  troisième  comprend  une  ‘om/’â,  dont  on  se  désacra¬ 
lise  à  La  Mekke,  puis  le  hajj  pour  lequel  on  prend  un  nouvel 
ihrâm ,  à  La  Mekke  même,  comme  ceux  qui  y  résident  habituel¬ 
lement.  C’est  cette  dernière,  la  plus  intéressante  des  trois,  sur 
laquelle  on  essaiera  d’ajouter  quelques  indications,  parmi  les 
obscurités  de  la  doctrine1. 

Snouck-Hurgronje  a  étudié,  d’une  façon  complète5,  le  hadith 
accepté  par  tous  les  auteurs  et  suivant  lequel  le  Prophète  prit 
Yihrâm  pour  un  hajj ,  puis  se  désacralisa  après  les  tournées  et  le 
sa'y  et  eut  commerce  avec  ses  femmes;  il  reprit  ensuite  Yihrâm 
pour  le  hajj  qui  commençait  cinq  jours  plus  tard.  Il  ressort  tout 
d’abord  de  cette  tradition  que  le  Prophète  et  ses  compagnons 
avaient  pris  Yihrâm  le  premier  du  mois  de  zu  l  hijja ,  à  Yistihlâl , 
à  l’apparition  de  la  nouvelle  lune,  ce  qui  était  sans  doute  la 
coutume  normale3.  Devant  les  protestations  de  ses  compagnons 
qui  ne  devaient  point  concevoir  que  la  ‘omra  put  avoir  lieu  en  un 
autre  mois  que  rajah 4,  ni  admettre  que  le  Prophète  eut  eu  la 
faculté  de  transformer  à  sa  fantaisie  Yihrâm  du  hajj  en  celui 
d’une  ‘omra,  celui-ci  reconnut  implicitement  sa  faute  en  trans¬ 
mettant  la  révélation  du  verset  112  de  la  sourate  II,  qui  tout  en 
affirmant  la  validité  de  la  combinaison  imposait  au  bénéficiaire 
de  cette  rokhça  le  sacrifice  d’une  victime  expiatoire.  Il  est  con¬ 
venu  d’expliquer  l’acte  de  Mohammed  par  une  «  rébellion  de  la 
chair5  »,  et  si  c’est  là  un  cliché  bien  commode  dont  on  a  trop 

1.  Voir  un  bon  résumé  dans  Juynboll  Ilandbuch  p.  146  s.  —  Les  auteurs  musul¬ 
mans  ne  sont  point  d’accord  sur  le  choix  de  la  modalité  qui  procure  au  fidèle  le 
plus  grand  mérite;  voir  Omda  IV.  529  s.;  Nawawi  Moslem  III.  162  s.;  Fath  el 
mu‘in  I.  497  s.  et  54k  s.:  Muwatta  Mahdi  275;  Madkhal  III.  143;  Dimyati  IL 
343;  Ilidâya  37;  Murtadha  IV.  307  s.  ;  Alamguir  237  s.  ;  Querry  I.  234  s. 

2.  Met  mekkaanesche  Feest  p.  36. 

3.  Voir  ci-d.  p.  195.  —  A  l’époque  d’Ibn  Jobair,  l’émir  de  La  Mekke  fait  une 
prière  solennelle  le  matin  du  premier  jour  de  chaque  mois,  à  Yistihlâl. 

4.  La  ‘omra,  durant  les  jours  du  hajj  est  une  innovation  du  Prophète  (Nawawi 

Moslem  III.  212).  Les  auteurs  ont  bien  vu  que  les  hadiths  sur  le  hajj  de  Moham¬ 
med  et  de  Aïcha  (car  il  semble  qu’elle  en  fit  partie)  sont  peu  cohérents  (par  ex. 
Omda  VII.  561  sur  Bokhari  tr.  II.  508).  —  5.  Juynboll  handhuch  p.  147. 
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abusé,  il  n’en  paraît  pas  moins  exact  qu’ici  c’est  sur  le  fait  des 
rapports  sexuels  qu’il  convient  d’insister. 

En  quittant  Yihrâm,  le  Prophète  dit  à  ses  compagnons  : 
«  Désacralisez- vous  et  allez  aux  femmes!  »  Cette  formule,  qui 
paraît  bien  être  impérative,  est,  bien  entendu,  atténuée  en  une 
permission  par  les  commentateurs1,  et  le  hadith  a  préparé  cette 
expiication  en  indiquant  la  présence  de  femmes  et  d’enfants  dans 
la  caravane  ;  mais  il  me  paraît  difficile  d’admettre  que  les  compa¬ 
gnons  ont  tous  amené  leurs  femmes,  et  la  formule  impérative  du 
Prophète  ramène  au  coït  rituel. 

Les  Compagnons  protestent  donc,  et  c'est  Omar  qui,  suivant 
l’usage,  est  présenté  comme  le  chef  du  mouvement2 3 4,  et  il  exprime 
son  opposition  sous  une  forme  dont  l’interprétation  est  fort  déli¬ 
cate  :  «  Alors,  dit-il,  ils  vont  avoir  des  relations  avec  elles  sur  des 
lits  de  nouvelles  épousailles,  et  puis  ils  s’en  iront  faire  le 
hajj  avec  leurs  Têtes  qui  dégoutteront  » ,  des  parfums  qu’ils  y 
auront  versés  avant  les  rapports  sexuels,  expliquent  les  commen¬ 
tateurs®  :  état  contraire  à  une  prise  régulière  de  Vihrâm ,  ainsi 
qu’on  l’a  dit  précédemment.  Mais  la  tradition  apparaît  sous  une 
autre  forme  plus  brutale  et  sans  doute  plus  vraie:  «  avec  le 
membre  viril  dégouttant  »,  tant,  expliquent  les  commentaires, 
l’écart  des  cinq  jours  sera  faible  entre  leur  acte  et  le  moment  où 
ils  feront  le  hajj.  Cela  ne  se  comprend  guère  dans  la  doctrine 
musulmane  qui  impose  une  ablution  avant  le  nouvel  ihrâm  \  sans 
doute;  c’est  cette  nouvelle  sacralisation,  à  une  autre  date  que  le 
premier  du  mois,  qu'Omar  ne  réussit  pas  à  imaginer.  Il  ne  com¬ 
prend  pas  que  l’acte  qui  devait  clore  les  cérémonies  du  hajj  put 
intervenir  avant  lui,  après  une  4 omra . 

Les  auteurs  semblent  chercher  ensuite  à  masquer  l’existence 
du  rapport  sexuel.  Abou  Mousa  fait,  comme  le  Prophète,  une 
4omra  et  le  hajj  séparés  par  une  désacralisation;  et  il  se  fait  raser, 
peigner  et  laver  la  tête  par  une  femme  dont  le  commentaire  a 
soin  de  dire  qu’il  ne  pouvait  point  l’épouser,  qu'elle  lui  était 
interdite  ( muhram )'\ 

Enfin  une  interprétation  postérieure  de  la  tradition  détourne 


1.  Navawi  Moslem  III.  178. 

2.  Nawawi  Moslem  III.  199  et  200. 

3.  Ibid.  200;  Omda  IV.  o51. 

4.  Nawawi  Moslem,  III.  199. 
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nettement  l’attention  loin  du  coït  rituel;  Omar  proteste  parce 
que  les  Compagnons  du  Prophète  viennent  de  se  marier,  et  qu’il 
importe  de  ne  point  faire  le  hajj  après  un  mariage  récent  qui  laisse 
un  penchant  au  plaisir,  mais  seulement  quand  on  est  marié 
depuis  quelque  temps  et  assagi. 

Les  commentateurs  sentent  eux-mêmes  combien  le  terrain  est 
peu  solide  sous  leurs  pas.  Omar,  suivant  des  traditions,  a  interdit 
la  mutala,  et  l’on  n’arrive  pas  à  savoir  nettement  si  c’est  le  mariage 
temporaire  dont  il  s’agit  ou  du  tamettu' .  Les  auteurs  adoptent  la 
seconde  explication,  mais  paraissent  hésiter  eux-mêmes  à  nier 
tout  rapport  entre  les  deux  expressions:  le  sens  de  «  jouissance  » 
et  «  facilité  »  est  insuffisant;  c’est  la  permission  de  contracter 
un  muta'a,  d’avoir  des  rapports  sexuels1. 

D’ailleurs  la  combinaison  du  tamettu1  ainsi  créée  par  le  Pro¬ 
phète  n’a  pas  été  admise  en  faveur  des  Mekkois,  car  les  deux 
cérémonies  de  la  ‘omra  et  du  hajj  ne  sauraient  être  disjointes 
par  un  séjour  du  pèlerin  dans  sa  famille;  les  Mekkois  ne  pour¬ 
raient  donc  se  désacraliser  en  ayant  des  relations  avec  leurs 
femmes.  Une  pareille  indication  précise  nettement  qu’il  s’agit 
d’un  acte  sexuel  spécial,  extérieur  à  la  vie  conjugale2. 

Les  faits  qui  viennent  d’être  rapportés  d’après  les  traditions 
sont  l’origine  de  la  distinction  entre  les  deux  modalités  princi¬ 
pales  du  hajj.  Le  Prophète  a  inventé  le  tamattu  :  ses  compa¬ 
gnons,  restés  en  ihrâm,  ont  créé  le  qiran ,  l’union  intime  des  deux 
rites.  On  trouva  à  cette  différence  de  traitement  une  explication 
étrange:  les  compagnons  ne  purent  se  désacraliser  parce  qu’ils 
avaient  consacré  des  victimes  en  prenant  Vihram,  alors  que  le 
Prophète  ne  l’avait  point  fait2.  Or  il  fut  admis  que  le  qiran , 
comme  le  tamattu1 ,  était  une  facilité  par  rapport  à  Vifrâd,  une 
rokhça  ;  donc  les  compagnons  furent  en  qiran  parce  qu’ils  avaient 
consacré  une  victime,  et  ils  durent  une  autre  victime  parce  qu’ils 
étaient  en  qiran. 

Cette  dernière  forme  de  pèlerinage,  qui  est  fort  usitée,  rappelle 

1.  Omda  IV.  551;  Nawawi  M.  III.  200  s.  Sur  le  mariage  temporaire,  muta(a, 
voir  Juynboll  Handbuch,  p.  228.  —  «  Les  Persans  arrivent  de  bonne  heure  à  La 
Mekkeet  y  pratiquent  la  mutala  »  (Mohammed  Çadiq,  p.  125). 

2.  Omda  IV.  500  et  569;  Qâdi  Khan  I.  303;  Murtadha  IV.  304.  —  Le  pèlerin  en 
qiràn  peut  aller  dans  sa  famille,  sans  rien  perdre  de  son  hajj,  s’il  respecte  son 
ihràm;  le  tamattu ‘  est  annulé  par  le  seul  fait  de  la  présence  dans  la  famille;  il 
faut  donc  rester  à  La  Mekke  et  y  accomplir  la  désacralisation  féminine.  Alamguir 
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par  son  nom  l’assemblage  de  deux  chameaux  de  même  force  qui 
sont  attachés  à  la  même  longe  ( qarin ).  Avant  l’Islâm,  le  mot 
qirân  désignait  le  vœu  que  deux  hommes  faisaient  d’accomplir 
les  cérémonies,  liés  ensemble  avec  une  corde  ou  une  courroie, 
spécialement  de  faire  en  cette  posture  les  tournées  de  la  Ka1 2 3 4ba. 
Suivant  la  tradition,  le  Prophète  ayant  rencontré  un  père  et  un 
fils  ainsi  attachés,  coupa  leurs  liens  en  disant  qu’ils  avaient  été 
formés  par  Satan.  Sans  doute  le  vieux  terme  arabe  a  survécu  pour 
désigner  une  combinaison  rituelle  à  laquelle  son  sens  primitif 
s’adaptait  aisément1. 

Il  est  étranger  au  but  de  ces  notes  de  tenter  un  exposé  des 
détails  du  qirân ,  dont  l’utilité  pratique  incite  les  commentateurs 
à  une  étude  attentive.  Particulièrement  il  y  a  controverse  sur  la 
nécessité  de  recommencer,  après  le  taivâf  de  la  lomra,  une  seconde 
série  de  tournées  qui  représente  le  tawaf  el  qudûm  du  hajj 2. 

Les  tournées  initiales  du  hajj  sont  suivies  en  principe  d'un 
sa‘y  ;  mais  si  le  pèlerin  est  pressé  par  l'approche  immédiate  du 
hajj ,  il  lui  est  permis  de  ne  les  accomplir  qu’après  les  tournées 
finales  de  la  désacralisation,  le  taivaf  el  ifadhaz. 

La  doctrine  s’est  fixée  à  admettre  que  la  forme  ordinaire  de 
1  ifrad  consiste  à  terminer  les  cérémonies  du  hajj ,  à  se  désacra¬ 
liser  et  à  reprendre  Vibrant  d’une  4 omra  à  Et  Tanfim;  4 omra 
après  hajj,  c’est  Yifrad ;  hajj  après  4om/*a,  c’est  le  tamattu 4  4.  La 
lomra  postérieure  au  hajj ,  avec  ihram  pris  à  Et  Tanfim  est  aussi, 
à  l’imitation  de  4Aicha,  un  moyen  de  se  désacraliser  d’un  hajj 
invalidé  par  une  faute  ou  un  incident  quelconque. 

Les  modalités  qirân  et  tamattu1  sont  considérées  comme  faci¬ 
litant  au  pèlerin  l'accomplissement  des  rites5,  puisqu’elles  lui 


1.  Bokhari  tr.  I.  523;  Omda  IV.  631  et  632. 

2.  Ghazali  (I.  176)  a  une  heureuse  expression  :  «  il  suffit  d’accomplir  les  actes  du 
hajj ,  et  la  ‘omra  s’insinue  sous  le  hajj,  comme  la  petite  ablution  ( udhu )  s’insinue 
sous  l’ablution  complète  ( ghusl )  ».  Gonf.  Murtadha  IV.  303;  Moslem  Nawawi  III 
167;  Muwatta  Mahdi  275  et  313;  contrâ  Mohammed  Çadiq  35. 

3.  Omda  IV.  546  et  649-651;  Nawawi  Moslem  III.  177;  Fath  500;  Qadi  Khan  I. 
302;  Mohammed  Çadiq  36. 

4.  Fath  282;  Dimyati  II.  342;  Murtadha  IV.  3C4;  Querry  237. 

5.  Il  résulte  de  l’idée  commune  de  rokhça  appliquée  à  ces  deux  modalités 
qu’on  les  désigne  parfois  toutes  deux  sous  le  nom  de  tamattu ‘,  puisque  ce  dernier 
mot  a  pris  le  sens  de  «  facilité  »,  après  celui  de  «jouissance  »,  et  des  auteurs  dis¬ 
cutent  si  le  hajj  du  Prophète,  dont  il  a  été  question  plus  haut,  fut  un  tamattu ‘ 
ou  un  qirân  ;  pour  cette  seconde  solution,  Moslim  invoque  la  circonstance  que 
le  Prophète  avait  fait  talbid  et  taqlid ,  ce  qui  suppose  des  victimes,  et  le  hadith 
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permettent  de  réunir  en  un  seul  groupe  deux  séries  de  cérémo¬ 
nies  distinctes,  celles  de  la  ‘ouïra  et  du  hajj.  Il  doit  remercier 
Allah  en  lui  sacrifiant  une  victime  ;  c’est  une  offrande  de  gratitude, 
et  aussi  une  sorte  d’expiation  de  la  négligence  à  accomplir  les 
rites  dans  leur  ensemble  et  àleur  temps.  Quand  il  ne  peut  trouver 
une  victime,  il  remplace  le  sacrifice  par  une  peine  personnelle;  il 
jeûne  durant  dix  jours,  trois  jours  pendant  le  hajj  et  sept  autres 
jours,  qu’il  peut  reculer  jusqu’à  son  retour  dans  son  pays’. 


dit  que  le  Prophète  n’en  avait  pas;  tout  cela  est  fort  obscur.  Conf.  Bokhari  tr.  I. 
509;  Omda  IV.  568;  Nawawi  Moslem  III.  205. 

d.  Nawawi  Moslem  III.  203  s.;  Murtadha  IV.  306;  Alamguir  239;  etc.  On  n’a 
point  abordé  ici  l’étude  de  la  réglementation  fort  compliquée  que  les  auteurs 
ont  établie  pour  fixer  les  pénalités  qui  frappent  les  erreurs  ou  les  fautes  com¬ 
mises  par  les  pèlerins  au  cours  des  cérémonies  ;  elle  aurait  entraîné,  pour  pré¬ 
senter  quelque  intérêt,  à  de  longs  développements. 
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X.  —  Le  retour  du  pèlerin. 

Caractère  obligatoire  du  hajj.  Le  hajj  de  remplacement. 


Quand  le  pèlerin  a  accompli  toutes  les  cérémonies  du  hajj,  il 
retourne  d'ordinaire  vers  son  pays  par  les  voies  les  plus  rapides. 
Sa  bourse  est  vide  ;  ses  forces  sont  épuisées.  —  Les  plus  vaillants 
vont  faire  à  Médine  la  visite  au  tombeau  du  Prophète,  qui, 
dans  la  conscience  populaire,  est  un  acte  aussi  important  et  aussi 
méritoire  que  le  pèlerinage  de  La  Mekke1.  —  D’autres  restent  à  La 
Mekke,  soit  qu’ils  y  fassent  le  commerce,  soit  qu’une  cause 
quelconque  les  y  retienne.  ■ —  Beaucoup  y  trouvent  la  dernière 
demeure  qu’ils  avaient  souhaitée  et  où  les  conduisent  aisément 
les  fatigues  et  les  épidémies  des  cérémonies  du  hajj.  —  Enfin i 
d’autres  veulent  passer  leur  vie  dans  la  contemplation  de  la  Mai¬ 
son  d'Allah,  être  son  voisin  ( jâr ),  vivre  dans  sa  mujawara.  C’est 
une  intention  que  le  bon  sens  comprend  et  approuve,  et  qui,  géné¬ 
ralisée  parmi  les  fidèles  d’une  religion,  transformerait  les  villes 
saintes  en  des  cités  de  mystiques,  répartis  entre  d’innombrables 
couvents.  Tel  n’est  point  cependant  l’aspect  de  La  Mekke,  où 
les  couvents  sont  plutôt,  comme  à  Jérusalem,  de  pieuses  hôtel¬ 
leries.  —  Il  paraît  intéressant  de  rapprocher  de  ce  fait  l’opinion 
que  professait  sur  le  séjour  prolongé  dans  la  Ville  Sainte,  un  doc¬ 
teur  de  l’Islam  qui  a  eu  de  son  temps  (mort  en  1 H 1  )  une  influence 
considérable  et  qui  ne  l’a  point  perdue,  Ghazali. 

Sans  doute,  il  rappelle  que  c’est  le  lieu  où  à  l’imitation  du  Pro¬ 
phète,  il  faut  souhaiter  vivre;  cependant,  il  hésite  à  donner  à  la 
masse  des  fidèles  le  conseil  d’y  prolonger  leur  séjour.  —  Tout 
d’abord,  et  ceci  est  de  simple  pratique  théologique  et  précaution 
peut-être  pour  convaincre  les  purs  dévots,  il  est  bien  dangereux 
d’y  commettre  des  fautes,  car  celles-ci  y  comptent  double;  et 
dans  un  étrange  dialogue  entre  la  Ka‘ba  et  la  housse  qui  la 

I.  Le  présent  travail  devait  contenir  des  chapitres  sur  Médine  et  le  tombeau 
du  Prophète  qui  l’auraient  fort  accru  ;  ils  seront  publiés  ailleurs. 
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recouvre  et  qui  est  en  contact  matériel  et  immédiat  avec  les 
fidèles,  Ghazali  énumère,  avec  une  sorte  de  complaisance  mépri¬ 
sante,  toutes  les  mauvaises  paroles  qui  flottent  autour  de  la  mai¬ 
son  sainte.  —  Et  puis,  entre  les  galeries  du  Mesjid  el  haram,  le 
fidèle,  éloigné  de  sa  patrie  et  de  sa  famille,  se  prendra  peut-être 
à  les  regretter,  et  à  oublier  la  Maison  Sainte,  alors  que  s’il  l’avait 
quittée  pour  retourner  dans  son  logis,  il  la  chercherait  peut-être 
avec  un  grand  élan  d’amour.  «  Combien  d’hommes,  au  fond  du 
Khorassan,  sont  plus  proches  de  la  Maison  Sainte  que  ceux  qui 
rituellement  tournent  autour  d’elle  !  »  Il  faut  retenir  ce  mot  qui 
d’ailleurs  concorde  avec  toute  la  doctrine  de  Ghazali  qui  attribue 
peu  de  valeur  aux  signes  extérieurs  de  la  piété  et  s’informe  sur¬ 
tout  des  sentiments  intimes  des  fidèles.  —  Sa  dernière  raison  est 
d’une  psychologie  très  fine  :  il  redoute  pour  le  fidèle  l’accoutu¬ 
mance  des  lieux  saints.,  une  sorte  de  lassitude  à  toujours  contem¬ 
pler  la  Maison  d’Allah,  qui  loin  de  l’en  rapprocher  en  éloignerait 
son  cœur1.  —  Ce  que  Ghazâli  ne  pouvait  point  dire,  c’est  le 
dégoût  que  le  commerce  dévot  d’une  ville  sacrée  doit  causer  à 
toute  âme  religieuse2. 

Le  pèlerin,  qui  approche  de  son  logis,  doit  imiter  le  Prophète, 
qui,  quand  il  parvenait  dans  le  voisinage  de  Médine,  prononçait 
trois  takbir  chaque  fois  qu'il  y  avait  une  pente  ( laqaba )  du 
chemin.  —  Il  pousse  sa  monture,  mais  en  même  temps  il  envoie 
quelquam  en  avant,  pour  prévenir  de  son  arrivée,  qui  ne  doit  pas 
se  faire  à  F  improviste.  Bien  que  des  traditions  rapportent  que  le 
Prophète  rentrait  à  Médine  pendant  la  nuit  pour  avoir  le  loisir 
de  peigner  ses  cheveux  emmêlés,  on  conseille  au  pèlerin  de  ne 
point  venir  frapper  pendant  la  nuit  à  la  porte  de  sa  maison. 
D’ailleurs,  avant  de  rentrer  chez  lui,  il  doit  aller  à  la  mosquée 
faire  une  prière  de  deux  j'akalatz  . 

Le  fidèle,  qui  a  gagné  le  titre  de  hâjj,  doit  rentrer  chez  lui 
avec  la  gravité  tranquille  qu’il  montre  à  son  retour  d’un  voyage 
ordinaire.  Il  peut,  on  l’a  dit,  rapporter  à  sa  famille,  des  cadeaux 

4.  Ihya  I.  474  ;  Ithâf.  TV.  284,  dit  qu’Abou  Hanifa  met,  lui  aussi  en  garde 
contre  le  séjour  prolongé  à  La  Mekke. 

2.  On  a  vu  que  les  figures  des  lieux  saints  du  Hidjaz  se  trouvent  dans  les  ma¬ 
nuscrits,  sur  les  faïences  et  les  étoffes:  l’imagerie  en  a  popularisé  des  représen¬ 
tations  plus  fantaisistes.  Burckhardt  notait  déjà  que  les  pèlerins  riches  achetaient 
ces  images  revêtues  d’un  certificat  de  pèlerinage,  signé  par  quatre  témoins 
(I.  394). 

3.  Bokhari  tr.  I.  577  et  578;  Omda  V.  28;  Ithâf  IV.  430. 
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profanes  ou  sacrés.  Mais  les  cérémonies  du  «  salut  au  pèlerin  » 
( tahyat  el  hâjj)  que  l’on  a  coutume  de  pratiquer  et  où  l’on  fait 
sonner  les  tambours,  les  trompettes  et  les  flûtes,  sont  proscrites 
par  les  auteurs1.  Le  pèlerin  doit  simplement,  au  cours  des  céré¬ 
monies  auxquelles  il  a  pris  part,  s’être  imprégné  d’une  profonde 
et  réelle  piété  :  «  Après  avoir  vu  la  Maison,  il  doit  désirer  voir 
le  Maître  de  la  Maison2.  » 


Tout  musulman  ou  musulmane  doit  faire  le  hajj  une  fois  dans 
sa  vie;  c’est  ce  hajj  obligatoire  qui  porte  le  nom  de  hijjat  el 
isla?n3,  en  opposition  avec  ceux  qui  sont  la  conséquence  d’un 
vœu,  etc.  Mais  cette  obligation  ne  s’impose  que  si  le  fidèle  remplit 
diverses  conditions  qu’énumèrent  tous  les  textes  et  sur  les¬ 
quelles  les  traités  de  fiqh  donnent  carrière  à  leur  goût  pour  les 
«  espèces  »  rares.  Il  faut  non  seulement  être  musulman,  mais 
pubère  et  libre  et  jouir  de  sa  raison4.  L’enfant  comme  l’esclave 
peut  faire  le  hajj,  c’est  un  acte  pieux  dont  le  mérite  lui  est  compté, 
mais  ce  n’est  pas  le  hijjat  el  islam  ;  et  devenu  adulte  ou  libre,  il 
doit  accomplir  celui-ci;  si  l’impubère  est  un  jeune  enfant  encore 
dépourvu  de  discernement,  l’adulte  qui  Ta  en  sa  garde  accomplit 
pour  lui  les  rites  obligatoires,  afin  de  lui  faire  acquérir  le  pieux 
mérite.  Les  auteurs  prévoient,  et  non  sans  raison,  que  l’esclave 
est  affranchi  au  cours  du  hajj  ;  et  aussi  que  l’enfant  devient 
pubère  au  même  moment  ;  si  l’un  et  l’autre  ont  pu  se  trouver  un 
instant  en  leur  nouvel  état  de  capacité,  à  ‘Arafa  avant  le  point  du 
jour  ( çuhh )  du  «  jour  du  sacrifice  »  (10  zul  hijjâ),  le  hijjat  el 
islam  a  été  accompli.  —  Des  règles  analogues  sont  admises  pour 
l’individu  dont  la  raison  est  absente.  * 

Mais  le  fidèle  qui  remplit  ces  conditions  nécessaires  à  la  vali¬ 
dité  du  hajj,  peut  se  trouver  dans  des  circonstances  qui  le  dis¬ 
pensent  de  l’accomplir.  Le  mauvais  état  de  sa  santé,  s’il  est 

1.  Madkhal  III.  135  et  156.  —  Snouck-Hurgronje  (Mekka  II.  152)  a  noté  les  très 
intéressantes  cérémonies  qui  marquent  à  La  Mekke  le  retour  des  visiteurs  du 
tombeau  du  Prophète  à  Médine  ;  ceux-ci  en  rapportent  la  baraka  aux  serviteurs 
de  la  Ka‘ba. 

2.  Ghazâli  I.  186.  —  B.  Cherif  traduit  «  hâjj  »  par  «  saint  »  p.  108. 

3.  Le  fidèle,  qui  a  fait  trois  pèlerinages,  est  protégé  par  Allah  contre  le  feu  de 
V enfer  (Dimyati  II.  332). 

4.  Cha’rani  I.  313;  Dimyati  II  329  s.;  Ghazali  I.  175,  commentaire;  Juynboll 
p.  142. 
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momentané,  lui  permet  de  retarder  le  haj j ,  et  s'il  est  durable, 
de  le  faire  accomplir  par  un  remplaçant.  A  bien  des  périodes  de 
l'histoire  de  l'Arabie,  les  pèlerins  n'ont  matériellement  pas  pu 
atteindre  le  territoire  sacré1  :  autre  excuse.  Enfin  le  fidèle  doit 
posséder  la  somme  nécessaire  à  son  entretien  pendant  son  pèleri¬ 
nage,  et  à  celui  de  sa  famille  durant  son  absence2.  Les  auteurs 
modernes  ont  réagi  contre  l’ardeur  de  l’insouciance  de  tant  de 
fidèles  qui  s’en  remettent  à  la  bonté  divine  qui  subviendra  à  tous 
leurs  besoins,  et  qui  ne  prévoient  qu'avec  un  pieux  délice  leur 
mort  devant  la  maison  d’Allah.  Ils  insistent  sur  la  prudence  qui 
s’impose  au  fidèle  :  il  doit  se  souvenir  du  hadith  où  le  P.  dit  au 
Bédouin  qui  laisse  sa  chamelle  errer  à  l’aventure  :  «  Attache-la 
et  mets  ta  confiance  en  Allah3  ».  Il  ne  devra  pas  compter  sur  la 
générosité  des  pèlerins  fortunés,  qui  sont  à  ses  côtés. 

Mais  s'il  est  dans  les  conditions  requises,  le  fidèle  fera  bien 
de  se  hâter  d’accomplir  les  cérémonies  du  hajj 4.  Les  prescrip¬ 
tions  qu'on  vient  de  résumer  pouvaient  conduire  les  fidèles  à  se 
dérober  à  l’obligation  de  ce  rite  capital  de  l’Islâm.  Il  faut  bien 
penser  cependant  que  le  rite  essentiel  de  la  religion  musulmane, 
c'est  la  prière  ( çalât ),  et  que  seul  celui  qui  néglige  la  prière 
( târik  eç  çalât )  n’est  pas  considéré  comme  musulman.  On 
admet  en  général  que  le  musulman  qui  loue  ses  services  à  un 
pèlerin  peut  lui  aussi  accomplir  valablement  le  hajj  :  ce  peut 
être  pour  un  musulman  pauvre  un  moyen  honorable  de  s’assurer 
des  ressources5. 

Le  caractère  de  l’obligation  du  hajj  devait  nécessairement  se 
modifier  avec  les  circonstances  historiques  et  géographiques  du 
monde  musulman;  le  hajj  annuel  des  Coréichites  et  des  popu- 


1.  Il  faudrait  consacrer  vin  long  chapitre  à  l’histoire  des  réactions  que  la  vie 
politique  de  l’Islam  produit  sur  le  pèlerinage;  durant  les  époques  d’autorité  elles- 
mêmes,  les  Bédouins  de  l’Arabie  considèrent  les  pèlerins  comme  des  proies  natu¬ 
relles  qu’ils  pillent  et  volent  sous  toutes  les  formes;  et  les  souverains  les  plus 
forts  joignent  aux  menaces  de  riches  cadeaux;  ce  serait  un  récit  un  peu  mono¬ 
tone,  mais  non  sans  saveur.  —  En  817  (1415),  par  exemple,  l’émir  du  hajj  égyp¬ 
tien  Jaqmaq  frappe  et  emprisonne  l’un  des  soldats  noirs  du  chérif  qui  était  entré 
en  armes  dans  le  mesjid  el  haram  ;  d’où  révolte  et  combat  imminent  dans  la  mos¬ 
quée;  Jaqmaq  réussit  à  y  rester  avec  ses  cavaliers,  et  il  passe  la  nuit  après  avoir 
fait  clouer  les  portes  (Abou  1  Mahâsin  VI.  342.  12  s.). 

2.  Il  est  bon  d’emporter  des  réserves  pour  pouvoir  faire  des  aumônes  (Dimyatî 
II.  330). 

3.  Gha‘râni-Perron  p.  149;  Madkhal.  III.  135. 

4.  Murtadha,  IV.  292. 

5.  Cha'rani.  Perron  p.  151. 
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lations  du  Hijâz  ne  pouvait  devenir  une  obligation  pour  les  habi¬ 
tants  de  la  Transoxiane  ou  de  l'Espagne;  cependant  un  haditli 
montre  Abou  Horeira  insistant  auprès  du  P.  pour  savoir  si  les 
fidèles  doivent  accomplir  le  hajj  chaque  année;  le  P.  reste  long¬ 
temps  silencieux,  et  ce  n’est  que  sur  l'insistance  de  son  interlo¬ 
cuteur  qu'il  se  décide  à  répondre  :  «  Si  je  réponds  oui,  ce  devient 
une  obligation  pour  vous  et  vous  ne  pourrez  point  vous  y  sou¬ 
mettre  ».  Et  il  reproche  à  Abou  Horeira  son  insistance  qui  ne 
peut  qu’engendrer  un  désordre  moral1. 

D’autre  part,  il  eut  été  intéressant  de  connaître  la  composition 
des  anciennes  caravanes  du  hajj ,  à  l’époque  oméyyade  et  au 
début  des  Abbassides,  au  moment  où  la  tradition  se  fixe,  et  de 
savoir  quelles  populations  montraient  peu  de  goût  à  entreprendre 
le  pèlerinage  de  la  maison  Sainte2.  En  tout  cas,  cette  mauvaise 
volonté  est  prouvée  par  une  tradition  qui  attribue  au  calife  Omar, 
naturellement,  l’intention  de  soumettre  à  la  jîzya ,  les  musul¬ 
mans  qui  ne  faisaient  point  le  hajj  ;  c'est-à-dire  de  les  exclure 
de  la  communauté  musulmane  et  de  les  faire  entrer  dans  la  caté¬ 
gorie  des  dirnmis 3 4.  La  formule  ne  s’applique  nettement  que  s’il 
s’agit  de  chrétiens  et  de  juifs  récemment  convertis  à  l'Islam; 
mais  l’attribution  même  à  Omar  montre  qu’on  est  ici  dans  l’arti¬ 
ficiel.  Elle  s’oppose  nettement  à  celle  des  musulmans  intransi¬ 
geants,  hanbalites,  kharidjites,  etc.,  qui  considèrent  le  tarik  eç 
çalât  comme  un  infidèle  et  réclament  sa  mort. 

Les  femmes  doivent  être  accompagnées  de  leur  mari  ou  d'un 
parent  qui  leur  sert  pour  ainsi  dire  de  «  tuteur  au  pèlerinage  »  : 
les  traités  de  droit  abondent  en  prescriptions  à  ce  sujet.  On  dis¬ 
cute  si  le  mari  peut  empêcher  sa  femme  de  faire  le  hajj et  ce 
conflit  entre  le  devoir  religieux  de  la  femme  et  l’autorité  du  mari 
est  intéressant  :  il  n’est  pas  sans  intérêt  de  constater  que  le  main¬ 
tien  du  pouvoir  du  chef  de  famille  paraît  avoir  longtemps  été  pré¬ 
féré;  la  femme  est  une  fois  de  plus,  en  islam  comme  dans  bien 
des  cultes,  un  fidèle  de  seconde  catégorie,  qui  nfintéresse  la  divi¬ 
nité  que  d’une  façon  secondaire. 

1 .  Omda.  IV.  477. 

2.  Voir  ce  qui  a  été  dit  plus  haut  sur  la  concurrence  du  mesjid  el  aqça  à  la 
Ka‘ba  p.  29  et  253. 

3.  Ghazâli  :  I.  175;  Murtadha  IV.  2S2.  Omar  ne  fera  point  la  prière  à  ses  funé¬ 
railles. 

4.  Nawawi  s.  Moslem  III.  270. 
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Les  routes  de  terre  sont  celles  que  préfère  la  doctrine  musul¬ 
mane  ;  des  auteurs  donnent  des  conseils  détaillés  sur  la  monture 
que  le  pèlerin  emploiera  et  sur  l’installation  qu’il  y  fera  pour  les 
longs  voyages  des  temps  passés.  —  La  mer  est  dangereuse,  et 
certains  auteurs  estimaient  que  la  nécessité  de  faire  le  voyage 
par  mer  constituait  une  excuse  pour  le  fidèle1.  —  On  note  ici 
cela  en  passant  :  Fhistoire  des  caravanes  du  hajj  et  leurs  trans¬ 
formations  successives  est  trop  importante  pour  être  mal  faite  en 
quelques  pages;  elle  exige  une  étude  complète. 

Dans  la  doctrine  moderne  de  l’Islam,  il  est  admis  que  dans  des 
conditions  précises,  un  fidèle  peut  accomplir  le  hajj  à  la  place 
d’un  musulman  vivant  ou  mort  et  lui  acquérir  le  bénéfice  de  cette 
action  pieuse.  Je  n’aperçois  point  quelle  est  l’histoire  de  cette 
institution  et  à  quelle  époque  elle  s’est  organisée.  En  effet 
la  doctrine  générale  des  grands  imams,  qui  est  déjà  fixée  en 
ce  sens,  ne  paraît  reposer  que  sur  des  hadiths  dont  il  est 
difficile  de  se  dissimuler  le  caractère  particulier.  Une  fille 
demande  à  faire  le  pèlerinage  à  la  place  de  son  père,  vieux  et 
malade;  le  Prophète  l’encourage  dans  son  pieux  projet2 3.  Une  fille 
encore  demande  au  Prophète  la  permission  de  faire  le  hajj  en 
exécution  du  vœu  de  sa  mère  morte  :  le  Prophète  lui  dit  «  Vas 
à  sa  place!  »  ( îmclii  ianhâ)z.  Enfin  il  semble  que  le  Prophète  ait 
sacrifié  des  victimes  pour  sa  mère,  peut-être  aussi  pour  ses 
femmes,  à  côté  de  celle  qu’il  offrait  en  son  nom4 5 * *.  Dans  ces  trois 
cas,  il  s’agit  pour  un  fils  ou  une  fille  de  remplacer  un  ascendant  : 
il  y  a  un  fait  de  solidarité  familiale,  qui  me  paraît  être  resté 
essentiel  et  dont  je  signalerai  d’autres  exemples8. 

Pour  que  la  notion  du  remplacement  se  généralise,  il  faut  que 
le  hajj  devienne  obligatoire  :  et  c’est  une  doctrine  dont  je  ne 


1.  Murtadha  IV.  232. 

2.  Bokhari  tr.  1.493;  Omda  IV.  479. 

3.  Omda  ibid. 

4.  Omda.  481  ;  pour  les  absents.  Sirat  Halabiya  II.  146.  —  Une  fille  peut  rem¬ 
placer  son  père  malade  (Mosl.em-Nawawi  III.  267). 

5.  «  Mohammed  ben  el  Munkadir  fit  trente-trois  fois  le  hajj  ;  à  la  dernière,  étant 
à  ‘Arafa,  il  dit  :  Seigneur,  tu  sais  que  j’ai  fait  trente-trois  stations  en  cet  endroit; 

une  pour  mon  devoir  religieux,  une  pour  mon  père  et  une  pour  ma  mère.  Je 

déclare,  Seigneur,  donner  les  trente  autres  à  qui  a  fait  station  en  cet  endroit, 
sans  que  tu  l’aies  aceeptée  ».  Allah  lui  montre  son  orgueil  (Dimyati  II.  337). 

On  a  vu  précédemment  (p.  280)  qu’à  l’imitation  du  Prophète,  on  peut  envoyer 
des  victimes  dans  le  haram.  en  se  sacralisant,  mais  en  les  confiant  à  un  autre  ; 
c’est  déjà  la  notion  du  remplacement.  Voir  par  ex.  Mmvatta  Mahdi  326. 
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distingue  pas  mieux  l’histoire.  Il  me  semble  qu’au  début  de 
l’Islam,  le  ha j j  n'a  un  caractère  d'obligation  que  s’il  est  Inconsé¬ 
quence  d’un  vœu. 

En  même  temps  qu’il  prend  le  caractère  d'un  devoir  strict  pour 
le  musulman,  l'Islam  étend  singulièrement  sa  surface  géogra¬ 
phique,  et  c’est  au  moment  même  où  le  hajj  devient  plus  péril¬ 
leux  et  plus  difficile  qu’il  prend  le  caractère  d'une  obligation, 
dont  la  négligence  est  une  faute  grave  qui  compromet  la  paix  de 
la  vie  future.  Il  est  alors  tout  naturel  que  la  doctrine  du  rempla¬ 
cement  se  forme  et  se  développe,  à  mesure  qu’elle-  devient  un 
besoin  de  l'Islam  moderne. 

Mais  la  notion  même  du  remplacement  pour  l’accomplissement 
d’un  acte  religieux  devait  être  formulée  en  principe,  et  ici  encore 
je  ne  sais  point  à  quelle  date  ni  sous  quelles  influences  elle  s’est 
formée.  J’ai  signalé  ailleurs1  une  notion  très-nette  de  rempla¬ 
cement  pour  un  acte  magico-religieux,  et  bien  que  le  texte  qui 
la  constate  soit  du  quatorzième  siècle,  il  y  a  tout  lieu  de  croire 
qu’elle  est  ancienne.  Mais^e^  la  connais  énoncée  théoriquement 
dans  l’Islam  qu’à  une  époque  tardive,  et  on  peut  alors  se  demander 
si  elle  ne  subit  point  des  influences  chrétiennes  et  bouddhiques2 3. 
Quoi  qu’il  en  soit,  dans  la  doctrine  moderne  il  est  nettement 
admis  qu’un  individu  peut  reporter  sur  un  autre  le  mérite  de  ses 
actions  :  et  un  auteur  énumère  tous  les  actes  pieux  qu’un  musul¬ 
man  peut  accomplir  au  bénéfice  d’un  autre  fidèle  :  la  prière,  le 
jeûne,  l'aumône,  le  hajj ,  la  récitation  du  Coran,  la  prononciation 
du  nom  d’Allah  ( izkâr )  la  visite  aux  tombeaux  des  prophètes,  des 
martyrs,  des  saints  et  des  personnages  pieux,  les  soins  funéraires 
rendus  aux  morts,  d’une  façon  générale  toutes  les  bonnes  actions*. 
Ce  transport  du  mérite  de  l’action  pieuse  à  une  autre  personne 
peut  n'être  que  partiel  ;  le  fidèle  peut  en  garder  le  mérite  pour 
lui-même,  tout  en  reportant  quelque  chose  sur  l’autre.  Je  croirais 
volontiers  à  l’ancienneté  d’une  tradition  selon  laquelle  un  homme 
demande  au  Prophète  comment  il  doit  faire  pour  continuer  à 


1.  La  coupole  des  Scorpions  in  Revue  Ethnog.  et  Sociolog.  et  la  Syrie  sous 
les  Mameluks  p.  2  s. 

2.  M.  Massignon  (Passion  d’El  Hallaj  I.  347)  dit  que  le  hajj  par  procuration 
est  une  preuve  du  caractère  matériel  que  lui  reconnaissent  les  hanéfites.  Ce  n’est 
en  effet  pas  une  conception  mystique;  mais  l’acte  religieux  accompli  dans  l’in¬ 
tention  et  pour  l’avantage  d’un  autre  est  un  fait  courant  de  toutes  les  religions. 

3.  Fath  el  mu‘in  257. 
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manifester  à  ses  parents  sa  piété  filiale  après  leur  mort  :  «  Ce  sera 
répondit-il,  piété  après  piété  de  prier  pour  eux  tout  en  faisant  ta 
prière  rituelle  ( çalât )  et  de  jeûner  pour  eux  tout  en  jeûnant  toi- 
même1.  »  Dans  ce  cas,  il  y  a  seulement  participation  au  mérite  de 
l’action  pieuse,  et  non  déplacement  ;  et  elle  est  dominée  par  le 
principe  delà  solidarité  familiale  que  j’ai  rappelé  plus  haut. 

Je  n’ai  pas  pu  retrouver  un  texte  qui  précise  l’indication  donnée 
parle  même  auteur,  suivant  lequel  les  Mo'tazilites  ont  toujours 
repoussé  le  remplacement  et  s’en  sont  tenus  au  texte  du  Coran  : 
«Ne  vaut  pour  l’homme  que  ce  qu’il  a  couru  ».  (Coran  53.  40). 

Suivant  un  autre  texte,  Anas  demanda  au  Prophète  si  les  morts 
avaient  joie  des  aumônes,  jeûnes  et  invocations  qu’il  faisait  pour 
eux,  et  celui-ci  lui  répondit  :  «  Ils  s’en  réjouissent,  comme  lun  de 
vous  du  plat  dont  on  lui  fait  cadeau2  ».  —  On  en  est  arrivé  à 
poser  le  principe  que  l’on  peut  reporter  sur  le  Prophète  ou  sur  un 
mort  le  mérite  des  prières,  telles  que  le  tahlil  ou  le  tasbih.  On 
est  ainsi  dans  la  pratique  courante  du  catholicisme  par  exemple, 
dans  l’administration  méticuleuse,  touchante  et  puérile,  des  petites 
pratiques  dévotieuses  pour  «  le  repos  des  morts  ».  —  On  croit  lire 
une  anecdote  de  la  description  d’un  lieu  de  pèlerinage  occidental 
avec  Burckhardt  quand,  après  avoir  signalé  la  diminution  de  la 
ferveur  publique,  il  ajoute  :  «  On  donne  quelques  piastres  à  un 
pauvre  pèlerin  qui  comprend  le  nom  de  tous  ses  commettants 
dans  ses  prières2  ».  Les  musulmans  restés  chez  eux  croient  en 
effet  obtenir  la  bénédiction,  la  baraka ,  en  contribuant  de  leurs 
ressources  au  pèlerinage  d’un  homme,  qui  répète  leurs  noms 
devant  Allah.  Ils  croient  participer  à  son  liajj  dans  une  certaine 
mesure  ;  mais  c’est  là  une  opinion  tout  à  fait  étrangère  à  la  doc¬ 
trine  musulmane3. 

Celle-ci  précise  d’ailleurs  très  nettement  le  principe  du  rem¬ 
placement  proprement  dit  dans  les  actes  religieux  rituels,  dans 


1.  Alamguir  550.  —  Contra  p.  318  c.  d. 

2.  Burckhardt  I.  339. 

3.  Omda  IV.  481, 

C’est  par  une  conception  voisine  que  l’on  admet  qu’AUah  accorde  à  un 
lidèle  une  faveur  ou  un  mérite,  en  considération  d’un  autre  fidèle.  Par  exemple, 
Ali  ben  Mawqif  entend  deux  anges  qui  disent  que  sur  six  cent  mille  pèlerins, 
six  hajj  seulement  ont  été  accueillis  favorablement  par  Allah.  Le  lendemain, 
l’un  deux  annonce  à  l’autre  qu’Allah  a  accordé  à  chacun  des  six  pèlerins  favo¬ 
risés  l’agrément  de  cent  mille  hajj  tout  d’abord  repoussés,  si  bien  que  tous  ont 
été  acceptés.  (Dimyati.  II.  337).  Six  cent  mille  est  le  nombre  «  normal  »  des  pèle¬ 
rins  au  hajj. 
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les  ‘ ibadàt  :  elle  les  classe  en  trois  catégories  :  1)  les  actes  pure¬ 
ment  pécuniaires  ( maliya ),  la  zakât ;  2)  les  actes  purement  per¬ 
sonnels  ( badniya ),  la  prière  et  le  jeûne;  3)  les  actes  mixtes 
(murakkaba) ,  comme  le  hajj .  Toujours  possible  dans  le  premier 
cas,  le  remplacement  est  considéré  comme  inconcevable  dans  le 
second  et  comme  partiellement  réalisable  dans  le  troisième,  en  cas 
d’incapacité  du  fidèle.  Et  les  auteurs  énumèrent  les  sept  condi¬ 
tions  dont  la  réalisation  rend  le  remplacement  possible  :  le  fidèle 
est  matériellement  incapable  de  faire  le  hajj,  mais  possède  l’ar¬ 
gent  nécessaire  ;  il  est  frappé  d’incapacité  depuis  le  moment  où 
l’on  peut  ou  doit  faire  le  hajj ,  jusqu’à  sa  mort;  il  a  donné  ordre 
qu’on  le  remplaçât,  en  exceptant  le  cas  où  le  hajj  de  remplace¬ 
ment  a  lieu  après  sa  mort;  le  remplaçant  exprimera,  dans  les 
diverses  cérémonies  du  hajj,  l’intention  niya  du  remplacé,  et 
dira  en  prenant  Yihrâm ,  labhaïka  lan  fülârr,  c  est  l’argent  du 
remplacé,  qui,  pour  la  majeure  partie  au  moins,  paiera  les  frais 
du  hajj\  le  remplaçant  aura  une  monture1. 

Le  cas  de  remplacement  le  plus  intéressant  est  celui  où  le 
fidèle  est  mort  sans  avoir  accompli  le  rite  du  hajj  que  la  loi 
musulmane  l’oblige  à  célébrer  une  lois  au  moins  durant  sa  vie; 
il  a  donc  commis  un  manquement  grave,  qui  peut  entraîner  pour 
lui  des  peines  dans  la  vie  future.  Il  faudrait  donc  le  réparer; 
mais  tout  le  monde  ne  peut  pas  se  donner  le  luxe  étrange  et 
coûteux  d’un  pèlerinage  posthume  comme  le  Jamâl  ed  din  cité,  par 
Ibn  Jobair,  dont  le  corps  porté  à  dos  d’homme,  fit  les  tournées  de 
la  Ka‘ba  et  accomplit  toutes  les  cérémonies  du  hajj 2.  —  Mais 
on  comprend  que,  près  de  la  mort,  le  fidèle  demande  par  son 
testament  que  le  hajj  soit  accompli  à  sa  place.  L’héritier  doit 
veiller  à  l’exécution  de  ce  vœu  et  y  consacrer  soit  un  tiers,  soit 
la  totalité  de  la  succession,  selon  les  opinions.  Si  le  défunt  a  pris 
des  dispositions  pour  léguer  un  bien  à  un  fidèle,  pour  faire  des 
dons  aux  pauvres  et  pour  accomplir  un  hajj  de  remplacement, 

1 .  Fath  el  mu ‘in  257. 

2.  I.  Jobair,  p.  125.  «  Quand  vint  l’heure  de  sa  mort,  il  recommanda  qu’on  le 
plaçât  dans  le  cercueil  béni  (qu’il  avait  fait  construire  avec  une  ancienne  porte 
de  la  Ka‘ba)  et  qu’on  y  fit  faire  le  hajj  â  son  cadavre.  On  l’amena  à  ‘Arafa  et 
on  lui  fit  faire  le  wuqùf  à  l’écart  (des  pèlerins),  en  ouvrant  le  cercueil.  Quand  les 
fidèles  firent  l'ifàdha,  il  la  fit  avec  eux  et  il  accomplit  tous  les  rites,  et  il  fit 
le  tawâf  el  ifâdha  Et  c’était  un  homme  qui  n'avait  pas  fait  le  hajj  pendant  sa 
vie  ».  —  Il  semble  que  la  coutume  soit  établie  de  transporter  autour  de  la  Iva‘ba  le 
corps  des  pèlerins,  décédés  à  LaMekke,  pendant  le  hajj  V.  Gaid  b.  Chérif  p.  71. 
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et  que  la  somme  prévue  pour  cette  dernière  ne  soit  pas  égale  au 
tiers  de  la  succession,  on  la  complète  en  prenant  d’abord  sur  la 
part  des  pauvres;  en  effet  le  ha jj  est  une  obligation  fa/'dh,  l’au¬ 
mône  est  un  acte  surérogatoire,  un  tatawwu ll.  —  Si  le  testa¬ 
ment  du  défunt  contient  une  formule  générale  par  exemple  : 
«  faites  faire  le  pèlerinage  !  »  et  si  le  montant  de  la  succession 
le  permet,  on  fera  plusieurs  ha j j  de  remplacement  soit  la  même 
année  par  plusieurs  remplaçants,  soit  en  plusieurs  années.  — ■ 
Il  est  discutable  que  la  même  obligation  incombe  à  l’héritier  de 
l’homme  qui  n’.a  point  fait  le  hajj  et  qui  n’a  pas  demandé  par 
testament  qu’on  le  fasse  en  son  nom.  Des  auteurs  légitiment  cette 
doctrine  en  disant  que  l’héritier  est  tenu  des  dettes  du  défunt, 
et  que  le  hajj  est  une  dette  envers  Allah1 2.  C’est  une  extension  de 
la  théorie  de  la  responsabilité  familiale  qui  parait  être  un  peu 
exagérée. 

Le  hajj  est  payé  par  le  tiers  de  la  succession.  Le  principe  est 
que  le  remplaçant  parte  du  lieu  qui  aurait  été  le  point  de  départ 
du  hajj  du  défunt;  mais  si  le  tiers  de  la  succession  ne  suffît  pas 
à  acquitter  la  dépense,  on  choisit  le  domicile  du  remplaçant  de 
façon  à  restreindre  les  frais;  on  prend  par  exemple  un  Mekkois, 
ce  qui  est  le  moins  coûteux ,  et  l’on  aperçoit  là  une  sorte  de  pro¬ 
fession  pour  certains,  habitants  de  La  Mekke3 4. 

Un  pèlerin  qui  meurt  sur  la  route  du  hajj  peut  demander  qu’un 
autre  accomplisse  ou  termine  son  hajj  ;  le  remplaçant  le  com¬ 
mence  de  son  domicile  ou  du  lieu  du  décès  *. 

Le  remplacement  du  hajj  après  décès  est  le  cas  le  plus  inté¬ 
ressant  :  mais  il  n’est  pas  le  seul.  Il  est  admis  aussi  pour  le  fidèle 
qu’une  infirmité  durable  empêche  de  faire  le  hajj  ;  mais  s’il  guérit, 
l’obligation  personnelle  du  hajj  reparaît  dans  toute  sa  force  et 
persiste  même  après  sa  mort5.  On  appelle  infirmité  durable  celle 
qui  empêche  de  se  tenir  sur  une  monture,  la  cécité,  etc. 

Le  remplacement  n’est  point  possible  en  tout  autre  cas.  Si  le 
fidèle  est  arrêté  dans  son  hajj  par  un  empêchement  passager, 
par  une  maladie,  par  des  troubles  apportés  au  hajj  par  des 
ennemis  ou  des  incidents  fâcheux,  il  doit  recommencer  le  ha jj  ; 

1.  Bokhari  tr.  I.  595;  Omda  V.  117;  Alamguir260;  Qadi  Khan  I.  314. 

2.  Omda  V.  117.  —  Comp.  Wellhausen  p.  191. 

3.  Alamguir,  259;  Cha‘rani,  154;  Querry,  223. 

4.  Qadi  Khan  I.  307. 

5.  Bokhari  tr.  I.  595;  Omda  IV.  481  et  V.  120;  Qadi  Khan  I.  282;  Cha‘râni  153. 
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mais  toute  une  doctrine  moins  rigide,  celle  de  Yikhçar,  de  l’abré¬ 
viation,  a  été  tirée  de  l’exemple  du  Prophète  à  El  Hodaïbiya, 
quand  l’inimitié  des  Goréichites  lui  a  fermé  l’accès  de  La  Mekke 
et  du  ha jj 1  Le  mukliçir ,  comme  lui,  enverra  ses  victimes  à  La 
Mekke  ou  à  Mina,  ou  même  en  un  point  quelconque  du  haram , 
et  ne  se  désacralisera  que  quand  il  saura  que  ses  victimes  sont 
parvenues  au  lieu  du  sacrifice  ;  son  hajj  sera  valable.  Il  n’y  a 
aucune  conclusion  intéressante  à  tirer  d’une  décision  dont  le 
caractère  historique  et  accidentel  est,  je  crois,  évident. 

Il  est  permis  de  se  demander,  avec  des  auteurs,  si  les  sultans 
et  les  princes  qui  se  dispensent  du  hajj  en  invoquant  les  charges 
du  pouvoir  et  se  font  remplacer  par  un  mahmal  ou  par  un  émir 
el  hajj,  suivent  la  loi2. 

Il  importe,  dans  certains  cas  particuliers,  de  préciser  la  per¬ 
sonne  à  laquelle  le  hajj  profite.  Le  plus  intéressant  est  celui  où 
le  remplaçant  n’ayant  pas  encore  fait  le  hajj  pour  lui-même,  les 
auteurs  se  demandent  s’il  avait  le  droit  de  le  faire  pour  un  autre 
et  quelle  est  la  valeur  des  rites  ainsi  accomplis.  Ils  donnent  trois 
solutions  différentes;  les  uns  tiennent  que  le  hajj  vaut  pour  le 
remplaçant,  d’autres  pour  le  remplacé;  d’autres  encore  le  déclarent 
nul.  En  réalité  la  question  se  résout  par  une  autre,  qui  est  la 
suivante  :  le  musulman  a-t-il  le  droit  de  différer  son  hajj  à-  sa 
fantaisie,  et  par  conséquent  de  faire  d’abord  celui  d’un  autre,  en 
ajournant  l’accomplissement  du  sien? 

Les  Chaféites  répondent  par  l’affirmative,  en  prenant  texte 
d’un  hadith  suivant  lequel,  en  l’an  9,  Mohammed  aurait  chargé 
Abou  Bekr  de  diriger  le  hajj  et  se  serait  contenté  de  faire  la 
‘omra,  alors  que  rien  ne  l’empêchait  de  faire  le  hajj3.  En  sens 
contraire  Malek  et  Abou  Hanifa  invoquent  un  autre  hadith,  où 
le  Prophète  conseille  à  un  homme  qui  fait  le  hajj  pour  un  autre, 
de  commencer  par  le  faire  pour  lui-même4.  L’opinion  générale 
est  qu’il  vaut  mieux  confier  le  remplacement  à  un  fidèle  qui  a 
déjà  fait  le  hajj,  à  moins  qu'il  n’y  ait  impossibilité5;  mais  que, 
dans  tous  les  cas,  le  hajj  vaut  pour  le  remplacé  et  non  pour  le 


1.  Querry  294. 

2.  Fath  el  mu‘in  557. 

3.  Omda  IV.  483-484.  Cha‘rani  (p.  153)  dit  que  Chaféi  et  I.  Ilanbal  se  sont  pro 
nonces  en  sens  contraire. 

4.  Ithâf  IV.  290  sur  GhQzali  I.  175. 

5.  Cha‘rani  153;  Fath  el  mu‘in  257. 
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remplaçant.  D’autre  part,  le  ha j j  que  l’on  fait  pour  un  autre, 
après  l’avoir  accompli  pour  soi-même,  est  plus  méritoire  qu’un 
nouveau  hajj  que  l’on  ferait  pour  soi1. 

Les  ouvrages  de  droit  énumèrent  avec  complaisance  une  quan¬ 
tité  de  faits  particuliers,  dont  je  me  contente  d’indiquer  ici 
quelques-uns.  Ils  précisent  quelles  sont  les  dépenses  à  la  charge 
du  remplaçant  et  quelles  sont  celles  à  la  charge  du  remplacé; 
le  délai  durant  lequel  on  tolère  le  séjour  de  celui-ci  à  La  Mekke 
après  la  fin  du  hajj,  aux  frais  du  remplacé;  les  fautes  qu’il  peut 
commettre  et  qui  sont  capables  d’annuler  son  hajj ,  l’obligeant 
ainsi  à  rembourser  les  frais,  etc.  —  Ils  prévoient  le  cas  où  un  musul¬ 
man  aurait  accepté  à  la  fois  mandat  de  deux  personnes  et  fait  la 
niya  en  leur  nom  à  toutes  deux,  et  ils  décident  que  cette  intention 
est  nulle  :  le  hajj  vaut  pour  le  remplaçant  qui  devra  rembour¬ 
ser  leurs  débours  à  ses  deux  mandants.  Si  ceux-ci  étaient  ses  père 
et  mère,  on  décide  par  faveur  spéciale  qu’il  pourra  au  dernier 
moment  déterminer  pour  qui  il  le  fait2. 

La  doctrine  accepte  que,  si  le  mandant  y  consent,  le  manda¬ 
taire  puisse  faire  le  hajj  pour  lui,  et  la  ‘omra  pour  lui-même  ou 
pour  un  tiers.  Les  Chiites  admettent  même  qu’on  puisse  avoir 
deux  mandataires  à  la  fois,  l’un  pour  le  hajj  obligatoire  et 
l’autre  pour  un  hajj  surérogatoire3.  Mais  la  règle  générale  est 
que  le  remplacement  n’est  admis  que  pour  le  pèlerinage  normal 
[hijjat  el  islam );  cependant,  en  cas  de  testament,  il  s’applique 
au  hajj  d’expiation  ( qadhâ )  et  à  celui  qui  est  la  conséquence  d’un 
vœu. 

1.  Fath  el  mu‘in  I.  556. 

2.  Ibid.  I.  557;  Alamguir  257;  Qadi  Khan  I.  310. 

3.  Querry  230. 
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Du  trop  long  exposé  qui  précède  et  qui  cependant  est  bien 
incomplet,  le  lecteur  a  tiré  lui-même  des  conclusions  qui,  je  Fai 
dit  en  commençant,  n’ont  rien  de  nouveau  et  que  je  résume  ici  en 
quelques  mots. 

L’essentiel  des  cérémonies  du  pèlerinage  mekkois  est  nette¬ 
ment  antéislamique  et  n’a  subi  que  des  transformations  de  détail, 
d’arrangement  et  d’usure.  Le  Prophète  tout  imprégné  du  culte  de 
sa  jeunesse  les  a  conservées  et  observées  dans  les  dernières 
années  de  sa  vie.  Mais  il  y  a  mis  sa  marque,  marque  personnelle 
et  musulmane  ;  quand  il  a  accompli  les  rites,  il  a  cherché  à  les 
diriger  vers  le  Dieu  Unique,  et  aussi  dans  des  détails  il  les  a 
adaptés  aux  convenances  du  moment.  Son  imitation  est  la 
sunna  et  elle  a  fondé  une  règle  nouvelle.  Ce  travail  de  consolida¬ 
tion  et  d’harmonisation  a  duré  pendant  toute  la  période  obscure 
des  premiers  cent  cinquante  ans  de  l’Islam,  pour  aboutir  aux  doc¬ 
trines  orthodoxes,  dont  les  difïérences  sur  des  points  essentiels 
prouvent  que  la  lutte  a  été  vive  entre  les  éléments  divers  qui 
avaient,  en  ce  qui  concerne  le  hajj,  des  opinions  fermes  ou  des 
intérêts  importants.  Dès  Fépoque  classique  (neuvième  siècle  de 
notre  ère),  la  doctrine  s’efforce  de  dégager  le  pèlerinage  du  ritua¬ 
lisme  machinal,  et  elle  construit,  pour  lui  comme  pour  les  autres 
grands  actes  religieux,  la  doctrine  de  l’intention  (niya).  Plus 
tard,  des  hommes  comme  Ghazali,  au  douzième  siècle,  tentent 
de  spiritualiser  les  rites  de  l’Islam  et  de  persuader  au  pèlerin  que 
la  valeur  de  son  hajj  dépend  de  l’élan  de  son  âme  vers  Allah, 
beaucoup  plus  que  de  la  prononciation  exacte  des  formules  et  du 
jet  de  quelques  cailloux.  Entre  temps  sans  doute  quelques  pra¬ 
tiques  ont  disparu,  celles  du  sawiq  par  exemple.  Mais  le  forma¬ 
lisme  reste  dominant,  et  c’est  lui  qui  continue  à  régler  le  hajj.  Et 
les  pratiques  les  plus  anciennes  et  les  plus  nettement  magiques 
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persistent,  même  contre  FetFort  de  la  doctrine  orthodoxe.  Il  faut 
constater  que  ce  ne  sont  pas  les  peuples  lointains,  nouveaux 
venus  à  l’Islam,  qui  ont  apporté  des  pratiques  hétérodoxes,  et 
que,  comme  on  le  sait,  F  «  innovation  condamnable  »  ( bida l)  des 
docteurs  musulmans  est  presque  toujours  une  coutume  ancienne, 
plus  puissante  que  tous  leurs  écrits;  ce  sont  les  Arabes  d’Arabie, 
les  Bédouins,  les  Mekkois  eux-mêmes  qui  conservent  les  vieux 
usages  antéislamiques  qui  ont  cependant  perdu  leur  signification. 
Ici,  comme  en  d’autres  matières,  l’élargissement  de  la  pensée 
est  venu  de  l’extérieur,  des  centres  nouveaux  de  culture  où  se 
mêlaient  des  pensées  diverses,  et  la  capitale  religieuse  de  l’Islam 
est  restée,  et  rien  n’est  plus  normal,  un  centre  de  pratiques 
mesquines,  de  discussions  étroites  et  de  mercantilisme  religieux. 
—  Le  mouvement  de  l’Islam  moderne,  doit  tenter,  ici  comme 
ailleurs,  de  combiner,  en  une  doctrine  harmonieuse,  les  tradi¬ 
tions  d’un  glorieux  passé  intellectuel  avec  les  exigences  dè  la 
pensée  moderne. 
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Le  chapitre  VI  de  la  première  partie  de  ce  travail,  où  l’on  a 
cherché  à  donner  quelque  précision  à  la  nomenclature  flottante 
des  portes  du  mesjid  el  haram ,  est  loin  d’être  complet  et  on  n’y  a 
utilisé  qu’un  petit  nombre  de  sources.  Il  en  est  une  dont  on  veut 
ici  réparer  l’omission,  c’est  le  Sefe?'  Nameh  de  Nassiri  Khosrau 
(de  1045  à  1052),  publié  et  traduit  par  Charles  Schéfer1.  Ses 
indications  complètent  celles  qui  sont  données  par  Azraqi  au 
neuvième  siècle,  par  Ibn  Rosteh  et  Moqaddesi  au  dixième  et  par 
Ibn  Jobair  à  la  fin  du  douzième.  La  chaîne  ainsi  établie  est  mal¬ 
heureusement  rompue  jusqu’au  seizième  siècle  où  les  miniatures 
des  manâsik  fournissent  des  renseignements  précieux  ;  c’est  à 
cette  série  plus  moderne  de  documents  persans  et  turcs  qu’ap¬ 
partiennent  le  carreau  du  Louvre  et  celui  du  Caire.  Bien  qu’une 
description  plus  complète  de  ces  documents  doive  paraître  dans 
Syria ,  il  semble  utile  de  réunir  ici  les  renseignements  qu’ils  four¬ 
nissent  sur  les  noms  des  portes;  le  Sefer  Nameh  révèle  quelques 
termes  nouveaux  qu’il  faudra  retrouver.  On  suivra  ici  l’ordre 
adopté  ci-dessus  (p.  131  s.),  en  commençant  par  Bâb  es  Salâm. 
Les  quatre  manuscrits  persans  étudiés  sont  du  seizième  siècle  et 
appartiennent  à  la  Bibliothèque  Nationale;  les  figures  du  ms. 
1514  ont  été  reproduites  par  Schéfer  dans  sa  traduction  du  Sefer 
Nameh.  On  n’indiquera  pas  le  nombre  des  ouvertures;  il  est  par¬ 
tout  conforme  aux  indications  données  précédemment,  d’après 
Azraqi. 

I.  —  Quatre  portes. 

1.  Bâb  en  Nebi  du  Sefer  Nameh  est  une  faute  de  copiste;  les 
miniatures  ont  B .  es  Salâm. 


1.  Public.  Ecole  Lang.  Orient.  Paris,  1881. 
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2.  B.  en  Nebi  du  S.  N.  est  dans  les  mss  B.  Janâiz ,  sauf 
erreur  de  copiste  (?)  in  1389:  çarir  ?. 

3.  B.  Ali  partout. 

4.  B.  Abbâs  :  manque  au  S.  N.  ;  interversion  des  deux  der¬ 
nières  portes  dans  ms.  1340  qui  est  souvent  fautif. 


II.  —  Le  ms.  237  dessine  sept  portes  qui  ont  respec¬ 
tivement,  en  allant  de  Bâb  Bazân  à  Bâb  Umm  Hani ,  2,  2,  5,  2, 
2,  2,  2  ouvertures;  mais  la  reliure  empêche  d'être  certain  que 
les  noms  des  portes  ont  été  écrits.  Le  ms.  1389  présente  la  même 
particularité,  bien  que  l’artiste  ait  eu  une  large  place  pour  inscrire 
les  noms;  il  est  évident  qu’il  a  copié  un  manuscrit  relié  comme 
le  ms.  237;  sans  doute  un  autre,  car  il  y  a  de  petites  variantes 
sur  les  autres  côtés. 

1.  B.  ed  Daqqàqin ,  la  «  porte  des  fariniers  »  du  S.  N.  est  un 
nom  nouveau  pour  moi  ;  c’est  B.  Bazân  des  mss. 

2.  B.  el  Fessânin  (?)  est  B .  Baghla  de  1514,  manque  à  1340. 

3.  B.  eç  Cafa.  Nassiri  Khosrau  signale  la  pierre  noire  sur 
laquelle  le  Prophète  posait  le  pied  en  sortant  de  la  mosquée  pour 
se  rendre  à  Eç  Çafa;  il  y  a  mis  sa  joue,  pour  la  baraka . 

4.  B.  es  Sativi  (?)  de  S.  N.  est  B.  Ajyad  de  1514,  dont  le  Hana 
de  1340  est  simplement  une  mauvaise  lecture. 

C’est  cette  porte  que  Batanouni  appelle  B.  es  sunbula  (c.  d. 
p.  141).  Cette  appellation  lui  vint  sans  doute  du  puits  du  même 
nom  situé  dans  la  partie  basse  de  La  Mekke  ;  le  Prophète  y  avait 
craché  et  l’on  allait  y  chercher  la  guérison  (Fâsi  p.  122)*. 

5.  B.  et  tammârin ,  «  porte  des  marchands  de  dattes  »  du  S.  N. 
est  B.  er  Ralima  des  mss. 

6.  B.  el  malâmil,  «  porte  des  ateliers  »  ?  du  S.  N.  est  B.  B. 
Tamim  des  mss. 

7.  Cette  porte  est  tombée  dans  la  copie  du  S.  N.  ;  c’est  B.  Umm 
Hani ,  dont  le  nom  est  estropié  dans  les  deux  mss. 


III.  Trois  portes  : 

1.  Il  faut  lire  B.  ‘  Azur  a,  derrière  le  ‘awra  du  S.  N.;  c’est 

l’orthographe  du  ms.  237;  1574  et  1340  ont  Hazura  et  1385  El 
Wadâ1 . 

2.  B.  Ibrahim. 
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3.  Manque  au  S.  N.;  1383  et  1340  ont  ‘omra  ;  237  el  comra 
et  1514  ‘omar. 

IV.  Cinq  portes  : 

1. B.el  Wasit  du  S.  N.  représente  peut-être,  comme  Schéfer 
Ta  pensé,  le  B.  Bâsit  de  1340,  B.  Bâsitiya  des  autres1,  mais  en 
échangeant  son  nom  avec  la  porte  suivante  ;  la  première  est  bien 
dite  B.  sidra  par  1340  et  B.  sudda  par  les  autres. 

2.  Le  B.  cl  4 Ajalade  S.  N.  est  bien  à  sa  place,  devant  dar  el 
4 ajala 

3.  B.  en  nadwa est  générale;  le  barda  de  1340  est  une  faute 
évidente  de  copiste . 

4.  B.  el  muchâwara  du  S.  N.  est  B.  ziyâda  des  mss  et 
s'explique  par  la  présence  de  l’annexe,  où  le  câdi  paraît  avoir 
tenu  audience. 

5.  B.  B.  Chaïba  de  S.  N.  est  une  faute  de  copiste;  elle  est  à 
reporter  sur  le  côté  I;  c’est  B.  es  salâm\  le  mas,  1340  a  une 
mauvaise  lecture  darisa  pour  la  B.  Duraïba  des  autres  2 *. 

Entre  4  et  5,  les  mss  1514,  237  et  134  0  signalent  la  ma- 
drassa  Soléimaniya. 

II 

C'est  un  fait  bien  connu  que  les  Arabes  invoquent  dans  leurs 
serments  les  lieux  saints  du  pèlerinage  et  le  hajj  lui-même.  En 
voici  quelques  exemples  au  hasard  :  «Je  jure  par  la  Maison,  dit 
ElKhansâ,  et  par  ses  visiteurs,  alors  qu’ils  conduisent  vers  les 
jamra  leurs  chamelles  au  poil  roux  (2e  éd.  Beirout,  p.  131).  —  «  Je 
jure,  dit  El  Farazdaq,  par  le  Seigneur  de  La  Mekke,  par  le  lieu 
de  prière,  par  les  cous  des  victimes  ceints  d'un  collier.  »  (Lisân 
IV.  369).  —  On  jure  parle  hatim,  qui  est  peut-être  ici  le  mur  de 
hijr,  et  qui  briserait  ( yahtimu )  le  parjure  (Hariri  p.  336  d’ap. 
I.  Doréid;  Lisan  IV.  29;  comp.  Fath  el  mu‘in  p.  476).  — On 

1.  La  madrassa  et  le  couvent  El  Bâsitiya  est  à  Bâb  el  ’Ajâla,  à  gauche  en 
entrant  dans  la  mosquée,  sur  laquelle  elle  a  vue;  bâtiments  qui  servent  de  loge¬ 
ment  aux  personnages  considérables  venant  au  hajj.  Abd  el  Bâsit  ez  Zeini  était 
un  nâzir  el  jaïch  que  le  sultan  mameluk  En  Nâcir  Hassan  b  Qalâoun  fl  347- 
1355)  avait  chargé  d’accompagner  à  La  Mekke  le  voile  de  la  Ka‘ba,  et  qui  y  fit 
exécuter  divers  travaux  (Qotb  ed  din  p.  212). 

2.  Sur  B.  es  Suaiqa,  voir  Fasi  p.  108  et  123;  Burckhardt  I.  134  et  159;  —  sur 

B.  Duraïba  :  Fasi  p.  115;  sur  es  Soléimaniya  :  Burckhardt  I.  169. 
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fait  un  serment  entre  la  pierre  noire  et  le  multazam  (Abu  1  Ma- 
hâsin  VI.  595.  5).  —  D'ailleurs  les  faux  serments  sont  punis, 
dans  l’autre  monde,  de  châtiments  terribles  (latif  p.  60  et  61). 
—  Voir  M.  A  Canney  in  Hastings  IX.  438. 


III 

On  a  indiqué,  dans  les  pages  précédentes1 2,  le  rôle  joué  dans  la 
reconstruction  de  la  Ka‘ba  sous  ‘Abd  Allab  ben  Zobair  par  le 
petit  hémicycle  situé  au  nord  de  la  Ka{ba,  le  hijr  ;  il  y  aurait  beau¬ 
coup  à  apprendre  sur  cette  annexe  de  la  maison  sainte,  dont  la 
forme  rappelle  les  anciens  hauts  lieux  à  sacrifices.  On  notera 
seulement  quelques  faits  de  la  tradition  musulmane. 

Le  hijr,  dit  un  auteur  moderne 4,  est  une  section  de  cercle  dont 
la  hauteur  a  8  m.  44  et  qui,  sur  une  étendue  de  3  mètres  faisait 
partie  de  la  Ka‘ba  originelle  et  était  pour  le  reste  l’enclos  des 
troupeaux  d’Ismaël3.  Au  temps  du  Prophète,  c’est  le  lieu  où  se 
réunissent  d’ordinaire  les  Coréichites,  à  l’ombre  de  laKa‘ba*. 

Le  hijr  est  aussi  le  lieu  où  sont  enterrés  Agar  et  Ismaël,  et  la 
tombe  de  celui-ci  serait  marquée  par  une  dalle  de  marbre  vert5. 
On  rapporte  qu’Ibn  ez  Zobair  en  creusant  le  sol  pour  la  reconstruc¬ 
tion  de  laKalba  mit  à  nu  une  auge  de  pierre  verte,  sur  laquelle 
aucun  Goréichite  ne  put  le  renseigner;  enfin  ‘Abd  Allah  b.  Çaf- 
wân  lui  apprit  que  c’était  le  tombeau  d’Ismaïl6.  La  tradition  s’est 
continuée;  des  miniatures  marquent  la  plaque  verte7,  et  elle 
semble  être  toujours  à  sa  place.  Mais  Azraqi  lui-même8  lui  attri¬ 
bue  une  autre  origine  :  le  hachémite  ‘Abd  Allah  b.  ‘Obéid 
Allah  b.  ‘Abbas  b.  Mohammed  fit  enlever  une  plaque  en  marbre 
du  dallage  du  hijr ,  afin  d’y  faire  ses  prosternations  sujâd ,  et  un 
de  ses  affranchis  envoya  d’Egypte  deux  plaques  de  marbre 

1.  p.  29  s. 

2.  Mohammed  Çadiq,  p.  48. 

3.  Gomp.  les  mesures  anciennes  fournies  par  Azraqi  (p.  223-227),  et  les  indications 
-qu'il  donne  sur  l’écoulement  des  eaux  ;  latif ,  p.  142. 

4.  Azr.,  p.  222;  Tabari,  hist.  I.  1185.  Il;  1186,  6;  etc.;  (voir  c.  d.  p.  213). 

5.  Mohammed  Çadiq,  p.  48;  latif,  p.  142;  Sefer  Nameh,  p.  204. 

6.  Azraqi,  p.  220. 

7.  Man.  persan,  Bib.  Nat.  n®  237.  f.  20  v. 

8.  Azraqi,  p,  223;  latif,  p.  141. 
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vert;  l’une  fut  placée  au  sommet  de  l’arc  du  hijr,  l’autre  au- 
dessous  du  mizâb  :  c’est  celle-ci  qui  est  le  tombeau  d’Ismaïl. 
—  D’ailleurs  la  place  qui  est  sous  «  l'écoulement  du  mizâb  »  est 
un  lieu  saint,  où  les  prières  sont  exaucées.  Des  hadiths  qui 
mettent  en  scène  ‘ Aicha  et  qui  appartiennent  au  cycle  des  tra¬ 
ditions  invoquées  par  Ibn  ez  Zobaïr  dans  sa  reconstruction  de  la 
Ka‘ba,  montrent  Chaïba  b.  Othman  refusant  à  la  femme  du  Pro¬ 
phète  de  lui  ouvrir  de  nuit  la  porte  de  la  Ka‘ba  et  celui-ci  l’em¬ 
menant  dans  le  hijr  où  elle  verra  ses  prières  exaucées,  car  c’est 
une  partie  de  la  Ka'ba1.  La  qibla  du  Prophète  serait  «  entre  le 
mizâb  et  le  coin  syrien,  vers  le  maqâm  »,  c’est-à-dire  le  coin 
4 iraqi 2.  Sa’ad  b.  Jobaïr,  ayant  fait  le  tawâf ,  défait  ses  sandales 
avant  d’entrer  dans  le  hijr1 4. 

Mais  le  hijr  n’est  point  la  seule  partie  de  la  Ka‘ba  où  les 
prières  soient  exaucées.  Des  traditions  attribuent  le  même  mérite 
à  toute  la  face  de  la  Ka‘ba,  c’est-à-dire  le  côté  qui  renferme  la 
porte  :  «  la  qibla  de  la  Maison,  c'est  sa  face  »\  — Mais  on  pré¬ 
cise  :  c’est  devant  un  trou  qui  est  après  la  septième  ou  la  neu¬ 
vième  pierre  en  venant  du  hijr,  au  point  où  l’on  mit  plus  tard 
le  maqâm  à  l'abri  de  l’inondation5.  C’est  encore  à  la  face  de  la 
Ka‘ba  que  se  rapporterait  le  mot  liatim ,  lieu  favorable  aux  prières 
qui  serait,  suivant  une  opinion,  l’espace  compris  entre  la  pierre 
noire,  le  maqâm  Ibrahim,  Zemzem  et  le  hijr  d’Ismaïl,  à  moins 
que  ce  ne  soit,  dans  le  hijr  lui-même,  la  place  de  la  dalle  verte, 
dont  on  vient  de  parler. 

Des  termes,  qui  semblent  précis,  apparaissent  dans  les  auteurs 
pour  désigner  l’endroit  de  la  Ka‘ba  où  l’on  vient  se  serrer  et 
faire  des  invocations  pour  éloigner  le  mal  et  obtenir  le  bien,  le 
multazam ,  le  muta{‘awwad,  le  mudda ‘6.  La  tradition  qui  a  pré¬ 
valu  place  le  multazam  sur  la  face  de  la  Ka‘ba,  et  entre  la  pierre 
noire  et  la  porte7.  C’est  là  que  l’on  vient  appuyer  sa  poitrine,  sa 
face,  ses  bras,  ses  mains,  mais  non  son  front.  Mais  on  dit  aussi 

1.  Azraqi,  p.  219. 

2.  Azraqi,  p.  220;  latif,  p.  141  ;  c.  d.  p.  27. 

3.  Azraqi,  p.  226. 

4.  Azraqi,  p.  250. 

5.  Azraqi,  p.  250.  —  Je  pense  que  c’est  aussi  le  «  trou  de  marbre  »,  qui  fut 
l’oratoire  d’Adam  ou  celui  de  Jabril  avec  Mohammed  {latif,  p.  141  à  144).  Voir 
c.  d.  p.  218. 

6.  Azraqi,  p.  246;  latif,  p.  42. 

7.  Azraqi,  p.  246  et  249;  Nassiri  Khosrau,  p.  199;  c.  d.  p.  217. 
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que  le  multazam  est  entre  la  porte  et  le  hijr,  ce  qui  concorde 
avec  les  traditions  précédentes1. 

Il  y  a  eu  concurrence  entre  le  multazam  de  la  façade  de  la 
Ka‘ba,  vers  la  pierre  noire  et  la  porte,  et  celui  du  «  dos  »  de  la 
maison  sainte  entre  la  pierre  du  coin  yéménite  et  la  porte  bou¬ 
chée;  on  l’appelle  aussi  le  mustajâb.  Moawia  a  dit  que  la  prière 
faite  au  dos  de  la  Ka‘ba  ramenait  l’homme  à  l’innocence  de  nou- 
veau-né2.  Ayyoub  rapporte  qu'il  a  vu  ElQâsim  b.  Mohammed  et 
‘Omar  ben  ‘Abd  el  ‘Aziz,  debout  près  de  la  porte  bouchée,  pro¬ 
nonçant  des  invocations;  suivant  une  tradition,  c’est  là  qu’est 
l’oratoire  d'Adam.  Mais  Ibn  ez  Zobair,  qui  avait  sa  doctrine  sur 
les  portes  de  la  Ka‘ba,  ayant  dit  à  Ibn  ‘Abbâs  que  le  multazam 
est  non  sur  la  façade,  mais  au  dos  de  laKa‘ba,  Ibn  ‘Abbâs  répon¬ 
dit  que  ce  dernier  était  le  multazam  des  vieilles  femmes  de  Qo- 
réich3,  donc  une  pratique  ancienne  en  voie  d’être  détruite.  Une 
tradition  intéressante  cherche  à  réunir  les  deux  coutumes  :  ‘Amr 
ibn  El  ‘Aç  et  son  père  font  un  ta^awwud  au  dos  de  la  Ka‘ba  et 
viennent  se  presser  contre  sa  face 4. 

1 .  Azraqi,  p.  249. 

2.  Azraqi,  p.  247  ;  cette  formule  reparaît  souvent  dans  la  vie  religieuse  de  l’Is¬ 
lam. 

3.  Azraqi,  p.  247  et  248,  latif,  p.  45. 

4.  Azraqi,  p.  248. 
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